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PREFACIO A LA EDICIÓN ESPAÑOLA 


Los textos que hoy se presentan al público español fueron 
reropilados por vez primera en un volumen, en edición france- 
sa, el año 1965, He hecho algunas correcciones en pequeños 
detalles. He añadido, sobre todo, dos nuevos trabajos, redacta- 
dos con posterioridad a esta fecha y que se inscriben muy direc- 
tamente en la misma línea de investigación. El primero es una 


respuesta a las objeciones que se había creído poder coñtrapo- 


ner=a=miinterpreración delmito hesiódico “de las”razas; festa 
puntualización -constituije; según mi opinión, un complemento 
indispensable si se quieren comprender los problemas que plan- 
tea, en cuanto al método y al contenido, la aplicación del análi- 
sis estructural a estos mitos griegos que pertenecen a una tra- 
dición escrita, muy diferente de la que los etnólogos encuentran 
en las sociedades arcaicas. La segunda nueva contribución ha 
sido igualmente suscitada por las reacciones de algunos filólogos 
ante la lectura de mi obra. Para hacer desaparecer las dudas 
que se habían expresado en algunas reseñas, en cuanto a la va- 
lidez de la aproximación que yo intentaba establecer entre la 
estructura geométrica de la cosmología de Anaximandro y las 
nociones políticas que han señalado con mayor intensidad el 
universo espiritual propio de la civilización griega de las ciuda- 
des, me he visto obligado a tomar de muevo toda la documen- 
tación en bloque para examinar más de cerca los elementos. 

El lector juzgará los méritos y los puntos flacos de la obra, 
Lo que me parece asegurado, tanto hoy como ayer, es, en pri- 
mer lugar, que constituye, por la unidad de su proyecto progra- 


mático, un todo homogéneo; luego, que permanece válido el- 


deseo que yo formulaba en otro tiempo de ver desarrollarse, 
bajo una forma comparativa y concertada, las investigaciones 
de la psicología histórica, En Francia, al menos, esta orienta» 
ción se ha reafirmádo en muchos sectores de la historia, más 
allá de la antigua Grecia. Nos bastará recordar los trabajos 


de investigadores cumo: -J. Delumeau, G. Duby, A. Dupront, 
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R. Mandrou, quienes se limitan a un estudio sistemático de las 
mentalidades. En el dominio griego, M. Detienne y. P. Vidal- 
Naquet han venido, muy eficazmente, a añadir sus mejores es- 
fuerzos a los míos. Por otra parte, me alegra que los lectores 
españoles puedan apreciar con más facilidad nuestros trabajos, 
y quiero dar las gracias también a todos aquellos que han toma- 
do la iniciativa de esta traducción y que han sabido llevarla a 
buen término. 


J.-P. VERNANY 
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A 9. Meyerson 


E INTRODUCCIÓN 


Si nos hemos decidido a agrupar en un volumen unos tra- 
bajos cuyos temas corren el riesgo de parecer muy diversos, se, 
debe al hecho de haber sido concebidos como las piezas de una 
misma indagación. Desde una decena de años nos esforzamos 
en aplicar al dominio griego las investigaciones de la psicología 
histórica de la que Ll. Meyerson es, en Francia, el promotor.* 
Nuestros estudios tienen por materia los documentos sobre los 
cuales trabajan los especialistas, helenistas e historiadores de la 
antigiiedad. Sin embargo, nuestra perspectiva es otra. Ya se 
trate de hechos religiosos: mitos, rituales, representaciones figu- 
radas, o bien de filosofía, de ciencia, de arte, de instituciones 
sociales, de hechos técnicos o económicos, poe de los consi. 
deramos, en tanto que obras creadas por los hombres, como la 
expresión de una actividad mental organizada. A través de estas 
«Obras, nosotros escudriñamos para averiguar lo que ha sido el 
hombre mismo, este hombre de la antigua Grecia al que no se 
puede separar del cuadro social y cultural del cual es a la vez 
creador y producto. 

Empresa difícil por su carácter necesariamente indirecto y 
que, por añadidura, corre el peligro de no ser siempre bien 
recibida. Enfrentados con los textos, los documentos fgurados, 
las realia sobre las cuales debemos apoyarnos, los especialistas 
tienen sus problemas y sus propias técnicas; el estudio del 
hombre y de sus funciones psicológicas les aparece muchas 
veces como algo extraño a su dominio. Los psicólogos y los 
sociólogos se encuentran, por la orientación actual de sus in- 
vestigaciones, demasiado comprometidos en el mundo contem- 
poráneo para interesarse por una antiguedad clásica que aban- 
donan a la curiosidad, a sus ojos un poco anticuada, de los 
humanistas. y 4 


1948) L. MExeEnsON, Les fonctions psychologiques et les oeuures (París, 
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Y sin embargo, si existe una historia del hombre interior, 
solidaria de la historia de las civilizaciones, nos es preciso re- 
tomar la consigna que lanzaba, hace algunos años, Z. Barbu, 
en su libro Problems of historical psychology: ? “¡Back to the 
Grccks!” En la perspectiva de una psicología histórica, el re- 
torno a los griegos nos parece, en efecto, imponerse por varias 
razones. La primera es de orden práctico. La documentación 
concemiente a Grecin es a la vez más extensa, más diferencia- 
da y mejor elaborada que la referente a otras civilizaciones. 
Disponemos, cada vez en mayor grado, de numerosos trabajos, 
sálidos y precisos, referentes a su historia social y política, a su 
historia religiosa, a su historia del arte y del pensamiento. A esta 
ventaja se añaden argumentos de fondo. Las obras que la an- 
tigua Grecia ha creado son muy “diferentes” a las que consti- 
tuyen nuestro universo espiritual, hasta el punto de servirnos 
do desorientación y darnos, con el sentimiento de la distancia 
histórica, conciencia de un cambio en el hombre. Al mismo 
tiempo, estas obras no nos resultan tan extrañas como puede 
kacoda: con otras. Ellas han sido transmitidas hasta nosotros 
sin solución de continuidad. Están todavía vivas en unas tra- 
diciones culturales con las cuales no cesamos de relacionarlos 
estrechamente. Bastante alejado de nosotros para que sea po- 
sible estudiarlo como un objeto, y como un objeto más, al que 
no se aplican exactamente nuestras categorías psicológicas de 
hoy día, el hombre griego, no obstante, está lo bastante cer- 
cano de nosotros para hacernos posible entrar en contacto con 
él sir demasiadas dificultades, comprender el lenguaje que 
habla en sus obras, alcanzar, más allá de los textos y documen- 
tos, los contenidos mentales, las formas de pensamiento y de 
sensibilidad, tos modos de organización de la voluntad y de sus 
actos. Brevemente: una arquitectura del espíritu, 

Existe finalmente una última razón que orienta hacia la an- 
tigiiedad clásica al historiador del hombre interior. En el 
O de algunos siglos, Grecia ha conocido, dentro de su 
vida social y espiritual, transformaciones decisivas. Nacimiento 
de la ciudad y del derecho —advenimiento, son los primeros 
filósofos, de un pensamiento de tipo racional y una organiza- 
ción progresiva del saber en un cnerpo de disciplinas positivas 
diferenciadas: ontología, matemáticas, lógica, ciencias de la 
naturaleza, medicina, moral, política—, creación de nuevas for- 


2. Z. Banoc, Problems of historical psichology (Londres, 1960). 
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mas de arte, respondiendo los diversos modos de expresión, 
asi inventados, a una necesidad de hacer auténticos aspectos 
hasta ahora desconocidos de la experiencia humana: poesía 
lírica y teatro trágico en las artes del lenguaje, escultura y pin- 
tura concebidos como artificios imitativos en las artes plás- 
ticas. 

Estas innovaciones, en todos los dominios, marcan un cam- 
bio de mentalidad tan profundo, que representa el nacimiento 
del hombre occidental, la eclosión verdadera del espíritu, con 
los valores que reconocemos en este momento, De hecho, las 
transformaciones no atañen solamente a los avances de la inte- 
ligencia o a los mecanismos del razonamiento. Del homo reli- 
giosus de las culturas arcaicas, a este hombre político y razo- 
nable, hacia quien apuntan las definiciones de Aristóteles, la 
mutación pone en tela de juicio los grandes cuadros del pen- 
samiento y todo el espectáculo de las funciones psicológicas: 
modos de expresión simbólica y manejo de signos, tiempo, cs- 
pacio, causalidad, memoria, imaginación, organización de los 
actos, voluntad, persona, todas estas categorías mentales se 
encuentran transmutadas en cuanto a su estructura interna y 
su equilibrio general. 

. Dos temas han retenido, más que otros, la atención de los 
helenistas en el transcurso del último medio siglo: el paso del 

ensamiento mítico a la razón y la construcción progresiva 
de la persona. Nosotros, en este libro, hemos abordado estos 
dos problemas de manera desigual. Por lo que respecta al pri- 
mero, constituye el objeto de un estudio de conjunto, En cuan- 
to al segundo, nos hemos limitado a un aspecto particular. Nos 
parece sin embargo necesario, a fin de evitar los malentendi- 
dos, precisar, tanto para el uno come para el otro, nuestra po- 
sición. Al intitular “Del mito a la razón” el trabajo que cierra 
este volumen, no pretendemos decir con ello que hayamos tra- 
tado del pensamiento mítico en general, tampoco que no admi- 
tamos la existencia de un pensamiento racional iumutable. Sub- 
rayamos por el contrario, en los últimos párrafos, que los gric- 
gos no han inventado la razón, sino una razón, ligada a un 
contexto histórico, diferente del contexto del hombre actual. 
Existen con todo, creemos, en el seno de lo que se llama el pen- 
samiento mitico, formas diversas, niveles múltiples, modos de 
organización, así como diferentes tipos de lópica. 

En el caso de Grecia, la evulución intelectual que va de 
Hesíodo hasta Aristóteles nos ha parecido seguir, en lo esen- 
cial, una doble vía: en primer lugar, se establece una clara 
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distinción entre el mundo de la naturaleza, el mundo humano, 
el mundo de los poderes sagrados, siempre más o menos mez- 
clados o ensamblados por la imaginación mitica, la cual tan 
ronto confunde estos diferentes dominios como procede por 
cameo de un plano a otro, o establece entre todos los 
sectores de la realidad un juego de equivalencias sistemáticas. 
En segundo lugar, el pensamiento “racional” tiende 2 eliminar 
estas nociones polares y ambivalentes que desempeñan en el 
mito un importante papel; renuncia a utilizar las asociaciones 
por contraste, a acoplar y unir los contrarios, a progresar por 
trasposiciones sucesivas; en nombre de un ideal de no-contra- 
dicción y de univocidad, el pensamiento “racional” aleja cual- 
quier modo de razonamiento que proceda de lo ambiguo o del 
equivoco. : 
Bajo esta forma general, nuestras conclusiones tienen un ca- 
rácter provisional. Intentan, sobre todo, trazar un programa de 
investigación. Invocan estudios más limitados, pero más preci- 
sos: tal mito en tal autor, tal conjunto mítico, con todas sus 
variantes, en las diversas tradiciones griegas. Sólo unas inves- 
tigaciones concretas que fijen la evolución del vocabulario, de 
la sintaxis, de los modos de composición, de la elección y orde- 
namiento de temas, desde Hesiodo y Ferécides hasta los preso- 
cráticos, nos permitirán seguir las transformaciones de la ma- 
uinaria mental, de las técnicas de pensamiento, de los proce- 
dicas lógicos. En este sentido, nuestro estudio final debe 
leerse referido a éste que inicia el libro: Nlevando tan lejos como 
nos ha sido posible el análisis estructural de un mito particular, 
el mito hesiódico de las razas, hemos intentado describir una 
forma de pensamiento que no es en modo alguno incoherente, 
sino que su movimiento, rigor, lógica, conservan su carácter 
propio, reposando la construcción mítica, en sú plan de cor- 
junto como en el detalle de sus diversas partes, sobre el equ'- 
librio y la tensión de nociones polares. Dentro de la perspectiva 
del mito, estas relaciones expresan la polaridad de poderes sa- 
grados, opuestos y a la vez asociados. Volvemos a encontrar de 
este modo, en la obra de Hesíodo, un “modelo” de pensamiento 
en muchos aspectos próximo a éste que, bajo acoplamiento Hes- 
tia-Hermes, nos ha parecido que gobierna la experiencia reli- 
giosa más antigua que los griegos hayan podido tener del espa- 
cio y del movimiento, 
Alguien, quizá, se admirará del hecho de que no hayamos 
reservado un espacio mayor, en la economía de esta recopila- 
ción, al análisis de la persona. Si existe, en efecto, un dominio 


ES 
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donde los helenistas han sido conducidos a abordar los proble- 
mas psicológicos, por el curso mismo de sus investigaciones, es 
sin lugar a duda éste de la persona. Del hombre homérico, sin 
unidad real, sin profundidad: psicológica, atravesado de impul- 
sos súbitos, de inspiraciones experimentadas como divinas, en 
cierta manera extraño a si mismo y a sus popa: actos, hasta el 
hombre griego de la edad clásica, las transformaciones de la per- 
sona aparecen sorprendentes. Descubrimiento de la dimensión 
interior del sujeto, distanciamiento respecto al cuerpo, unifica- 
ción de las fuerzas psicológicas, aparición del individuo o, al 
menos, de ciertos valores ligados al individuo en tanto que tal, 
progreso del sentido de la responsabilidad, compromiso más 
preciso del agente con sus actos; todos estos desenvolvimientos 
de la persona constituyen el objeto, por parte de los especialis- 
tas, de investigaciones y discusiones que incumben imuy directa- 
mente a la psicología histórica. Si no hemos querido establecer 
un balance de conjunto no se debe al hecho de que algún psi- 
cólogo lo haya intentado antes que nosotros. Z. Barbu ha tra- 
zado, en una perspectiva similar a la nuestra, lo que él llama 
The Emergence of. Personality in the Greek World3 Aceptando 
en una gran medida muchos de sus análisis y aconsejando al lec- 
tor que se remita a dicha obra, estaríamos tentados de expresar 
dos tipos de reserva respecto a sus conclusiones. in primer 
lugar, el autor nos parece que fuerza un poco Jas cosas en el 
cuadro que esboza sobre el desarrollo de la persona: por falta 
de haber tenido en cuenta todas las categorías de documentos, 
falto sobre todo de considerarlos con cercana minuciosidad, él 
los interpreta a veces en un sentido demasiado moderno y pro- 
yecta sobre la persona griega ciertos rasgos que, según nosotros, 
no se manifestarán hasta una época más reciente. En segundo 
lugar, su estudio, aun cuando llevado a cabo desde un punto 
de vista histórico, no está exento de toda preocupación norma- 
tiva. Para Z. Barbu, los griegos han descubierto la verdadera 
persona: edificando su ser interior sobre el equilibrio entre dos 
procesos psíquicos opuestos, de una parte la “individuación” 
que realiza alrededor de un centro único la integración de las 
uerzas internas del individus, por otra, la “racionalización” que 
integra a los individuos en un orden superior (social, cósmico, 
religioso), los griegos habrían elaborado la forma perfecta de la 
persona, su modelo. Así pues, las objeciones que nos parecen 
precisamente revelar, del punto de vista psicológico, los traba- 


3. Z. Banvu, op. cit, cap. 1V, pp. 69-144. 
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jos de ciertos helenistas, son la consecuencia de su desconoci- 
miento de la complejidad de una categoría psicológica como la 
persona, cuyas dimensiones son múltiples y, a la vez, de su rela- 
tividad histórica. Al considerarla como una forma acabada de 
la que se podría dar una definición simple.y general, tienen a 
veces tendencia a conducir su investigación como si se tratase 
de saber si los griegos han conocido la persona, o no, uv a partir 
de qué momento ha hecho el descubrimiento de la misma. 
Para el psicólogo historiador, el problema no se plantearía en 
estos términos: no existe, ni puede existir persona-modelo, exte- 
rior al curso de la historia humana, con sus vicisitudes, sus 
variedades según los lugares, sus transformaciones conforme al 
tiempo.* La investigación, pues, no debe tener como finalidad 
establecer si la persona existe o no existe en Grecia, sino ave- 
riguar qué es la persona griega antigua, en qué difiere, dentro 
de la multiplicidad de sus rasgos, de la persona de hoy: qué 
aspectos de ella se encuentran, en tal momento, más o menos 
diseñados y bajo qué forma, cuáles som los que permanecen 
desconocidos, qué dimensiones del yo aparecen ya expresadas 
en tal tipo de obras, de instituciones o de tvader alasass 
y en qué nivel de elaboración, cuáles son las líneas de desen- 
volvimiento de la función, qué direcciones principales, e igual- 
mente los tanteos, los ensayos abortados, las tentativas fallidas, 
cuál es, en fin, el grado de sistematización de la función, even- 
tualmente su centro, su aspecto característico. 

Una tal indagación supone una previa y exacta determina- 
ción, en el conjunto de los hechos de civilización que nos ofrece 
Grecia, de aquellos que atañen más directamente a tal o cuál 
aspecto de la persona, que se haya sabido delimitar los tipos 
de obras y de actividades a través de las cuales el hombre grie- 

o ha construido los cuadros de su experiencia interior, cómo 
l ha edificado, mediante la ciencia y la técnica, los esquemas 
de su experiencia dei mundo físico, La investigación debería, 
pe abarcar un campo muy vasto y muy diverso: hechos de 
engua y de transformación del vocabulario, especialmente del 
vocabulario psicológico; historia social, en particular historia del 
derecho, pero también de la familia y de las instituciones políti- 
cas; grandes capitulos de la historia del pensamiento, como 
los que hacen referencia a las nociones de alma, cuerpo, de 


4. Cf. L MexeRSON, 6p. cit., cap. MI: “L'histoire des fonctions”, 
especialmente las páginas consagradas a la historia de la persona, pp. 151- 
185 
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individuación; historia de las ideas morales: vergúenza, falta, 
responsabilidad, mérito; historia del arte, en particular los pro- 
blemas que plantea la aparición de nuevos géneros literarios: 
poesía lírica, teatro trágico, biografía, autobiografía, novela, en 
la medida en la que estos tres últimos términos pueden ser 
empleados sin anacronismos por el mundo griego; historia de 
la pintura y de la escultura, con el advenimiento del retrato; en, 
fin, historia religiosa. 

A falta de poder abordar todas estas cuestiones en el marco 
de un breve estudio, hemos preferido atenernos solamente a los 
hechos religiosos, Todavía nos limitamos a considerar la reli- 
qe de la época clásica, sin prestar atención a lo que el perío- 

o helenístico ha podido aportar como innovación. La investi- 
gación debería ser tanto más exigente cuanto más limitada se 
encontraba en sus comienzós. Restringida al dominio religioso, 
debía distinguir con cuidado los diversos planos e indagar, para 
cada uno de ellos, en qué medida tiene que ver con la historia 
de la persona, hasta qué punto creencias y prácticas religiosas, 
por sus implicaciones psicológicas, comprometen el estatuto in- 
terior del sujeto y participan en la elaboración de un “yo”. Se 
verá que nuestras conclusiones son, en conjunto, negativas, 
que nos hemos visto obligados a destacar, sobre todo, las dife- 
rencias, a subrayar las distancias que separan, en cuanto a su 
vida religiosa, a la Grecia del siglo v de la persona del cre- 
yente de hoy. 

En su mayor parte, nuestro conjunto de estudios está con- 
o a las categorías psicológicas que, a falta de una comu- 
nidad de trabajos entre hclenistas y psicólogos, aún no han cons- 
tituido el objeto de investigaciones realizadas en el marco de 
una perspectiva histórica: la memoria y el tiempo, el espacio, 
el trabajo y la función técnica, la imagen y la categoría del 
doble, . 

Los capítulos más amplios versan sobre el trabajo y el espa- 
cio. El trabajo ha marcado tan profundamente la vida social y 
al hombre contemporáneo, que uno se encuentra inclinado de 
manera muy natural a creer que siempre ha revestido esta for- 
ma unificada y organizada bajo la cual nosotros la conocemos 
hoy. Nos era preciso, por el contrario, mostrar que la signif- 
cación de las conductas de trabajo, su situación con respecto al 
grupo y al individuo, se han modificado en gran medida. Para 
un estudio histórico del espacio, los hechos griegos nos lan 
parecido especialmente reveladores. No solamente el pensamien- 
to científico de los griegos, sino su pensamiento social y político, 
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se caracterizan por un geometrismo que contrasta fuertemente 
con las antiguas representaciones del espacio, atestiguadas en 
los mitos y en las prácticas religiosas. Se nos había ofrecido, 
pues, la ocasión de seguir, sobre un ejemplo de alguna manera 
privilegiado, la transformación de los esquemas de la represen- 
tación espacial. Hemos creído poder discernir los factores que, 
en el caso griego, han determinado el paso de un espacio reli- 
giosu, cuantitativo, diferenciado, jerarquizado, a un espacio ho- 
mogéneo y reversible, de tipo geométrico. 

Nuestro estudio sobre el colossos y la categoría psicológica 
del doble, debe leerse como una primera contribución a una 
investigación más extensa que corresponde a la aparición de la 
imagen en sentido propio, a la aparición de una actividad crea- 
dora de imágenes le trate de objetos artificiales que tengan un 
carácter puramente “imitativo” o de productos mentales que 
: eS una intención pp “poética”), a la elaboración 
de una función psicológica de lo imaginario. 

Al intentar hacer accesible todo el campo del helenismo a 
las investigaciones de la psicología histórica, no nos ocultamos 
ni las dificultades de una empresa que supera con mucho nues- 
tras fuerzas, ni la insuficiencia du los resultados que podemos 
aportar. Hemos intentado inaugurar un camino, proponer pro- 
blemas, incitar soluciones. . 

Si nuestra obra puede contribuir a suscitar un trabajo en 
equipo que agrupe a helenistas, historiadores, sociólogos y psi- 
cólogos, si despierta el deseo de un plan de conjunto para el 
estudio de las mutaciones psicológicas que la experiencia griega 
ha llevado consigo, del giro que ella ha obrado en la historía 
del hombre interior, este libro ne habrá sido escrito en vano. 


TS 
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ESTRUCTURAS DEL MITO 


EL MITO HESIÓDICO DE LAS RAZAS, 
ENSAYO DE ANÁLISIS ESTRUCTURAL * 


El poema de Hesíodo Los Trabajos y los Días se inicia con 
dos relatos míticos. Después de haber evocado en algunas pala- 
bras la existencia de una doble Lucha (Eris), Hesíodo narra 
la historiz de Prometeo y de Pandora; enseguida la hace ser la 
continuación de otra narración que viene, dice él, a “coronar” 
la primera: el mito de las razas, Los dos mitos están ligados. 
Tanto uno como otro hacen referencia a un tiempo pasado en 
el cual los hombres vivían al abrigo de los sufrimientos, de las 
enfermedades y de la mucrte; cada uno r'2de cuenta a su ma- 
nera de los males que han llegado a ser, posteriormente, inse- 
parables de la condición humana. El mito de Prometeo encierra 
una moral tan clara que no existe para Hesíodo necesidad algu- 
na de explicarla; basta dejar hablar al relato: por la voluntad 
de Zeus quien, para vengar el robo del fuego, ha ocultado al 
hombre su vida, es decir, el alimento, los humanos están obli- 
gados desde ahora en adelante al trabajo; les cs preciso aceptar 
esta dura ley divina y no ahorrar su esfuerzo ni su dolor. Del 
mito de las razas, Hesiodo saca una lección que la dirige en 
especial para su hermano Perses, un pobre diablo, pero que al 
mismo tiempo vale también para los grandes de la tierra, para 
aquellos cuya función es la de regular las querellas mediante 
su arbitraje, para los reyes. Esta lección, Hesíodo la resume en 
la fórmula: escucha a la justicia, Diké, no dejes crecer la inmo- 
deración, Hybris2 Pero a decir verdad, se comprende mal, si 


i. Revue de Histoire des Religions (1960), pp. 21-54, 
2. Los Trabajos, 213, Acerca del lugar y significación de los des 
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nos atenemos a la interpretación corriente del mito, cómo puede 
entenderse una enseñanza de este género. 

La historia narra, en efecto, la sucesión de las diversas razas 
de hombres que, precediéndonos en la tierra, lan aparecido y 
luego desaparecido unas tras otras. ¿En qué medida un tal rela- 
to es susceptible de exhortar a la justicia? Todas las razas, las 
mejores como las peores, han debido igualmente, llegado el día, 
abandonar la luz del sol. Y entre las que los hombres honran 
con cultos una vez que la tierra las ha recubierto, existen las 
que se habían destucado aquí abajo por una espantosa hybris3 
Por añadidura, las razas parecen sucederse conforme a un orden 
de decadencia progresiva y regular. Ellas se asemejan, en efec- 
to, a los metales cuyo nombre llevan, pero cuya jerarquía se 
ordena del más precioso al menos precioso, del superior al infe- 
rior: en primer lugar el oro, luego la plata, el bronce después, 
finalmente el hierro. De esta manera el mito parece querer opo- 
ner a un mundo divino, en el que el orden está inmutablemente 
fijado a raíz de la victoria de Zeus, un mundo humano en el 
cual el desorden se instala poco a poco y que debe acabar por 
desequilibrarse completamente del lado de la injusticia, de la 
desdicha y de la muerte.* Pero este panorama de una humani- 
dad destinada a un desenlace fatal e irreversible no parece casi 
susceptible de convencer ni a Perses ni a los reyes de las virtu- 
des de la Diké y de los peligros de la Hybris. 

Esta primera dificultad, tocante a las relaciones entre el mito, 
tal cual se nos manificsta, y la significación que Hesíodo le con- 
fiere en su poema, se dobla con una ee que se refiere a la 
estructura misma del mito. A las razas de oro, de plata, de bron- 
ce y de hierro, Hesíodo añade una quinta, la de los héroes, que 
ya no tiene una equivalencia metalica. Intercalada entre las 
generaciones del bronce y del hierro, ella destruye el paralelis- 
mo entre las razas y los metales; además, interrumpe el movi- 
miento de decadencia continua, simbolizado por una escala me- 
tálica de valor regularmente decreciente: al mito precisa, en 
efecto, que la raza de los héroes es superior a la de bronce, que 
la ha precedido.5 


mitos en el conjunto del poema, cf. Paul Mazon, “Hésiode: la composition 
des Travaux et des Jours”, Revue des Études ancienmes, 14 (1912), 
pp. 228-357. 

S. Tal es el caso de la raza de plata; cf. verso 143. 

4. Cf. René Sceaznea, L' Homme antique et la structure du monde 
intéricur 'Homére d Socrate (París, 1958), pp. 77-80, 

5. Los Trabajos, 158. 
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Al constatar esta anomalía, E. Rohde notaba que Hesiodo 
debía tener poderosos motivos para introducir en la arquitectu- 
ra del relato un elemento manifiestamente extraño al mito origi- 
nal y cuya introducción parece romper el esquema lógico.* El 
observaba que lo que esencialmente interesa a Hesíodo en el 
caso de los héroes, no es su existencia terrenal, sino su destino 
póstumo. Ya para cada una de las otras razas, Hesiodo indica, 
de una parte, lo que ha sido su vida aqui abajo; de otra parte, 
lo que ella ha llegado a ser una vez abandonada la luz del sol, 
El mito respondería así a una doble preocupación: primeramen- 
te, exponer la creciente degradación moral de la humanidad; 
después, hacer conocer el destino, en el más allá de la muerte, 
de las generaciones sucesivas. La presencia de los héroes al lado 
de las otras razas, si es alterada en relación al primer objetivo, 
se justifica plenamente desde el punto de vista del segundo. En 
el caso de los héroes, la intención accesoria habría llegado a 
ser la principal. 

Tomando como punto de partida estás notas, Victor Gold- 
schmidt propone una explicación que apunta más lejos.” El des- 
tino de las razas metálicas, después de su desaparición de la 
vida terrestre, consiste, según este autor, en una “promoción” 
con rango de las potestades divinas. Los hombres de la época 
de oro y de plata devienen, después de su muerte, demonios, 
daimones;, los de bronce constituyen el pueblo de los muertos 
en c! Hades. Solamente los héroes no pueden beneficiarse de 
una transformación que no podría suministrarles, por otro lado, 
sino lo que ya ellos poseen: héroes son, héroes permanecen. Pero 
su inserción en la narración se explica si se observa que su pre- 
sencia es indispensable para completar el panorama de los seres 
divinos que distingue, conforme a la clasificación tradicional, 
al lado de los theoi, dioses propiamente dichos, de quienes no se 
trata en el relato, las categorías siguientes: los demonios, los 
héroes, los muertos.* Hestodo habría pues ejmborado su relato 
mítico, unificando, adaptando la una a la otra dos tradiciones 
diversas, sin duda independientes en su Origen: por un lado, un 
mito genealógico de las razas, en relación con un simbolismo 


.£. Erwin Romne, Psyché, trad. francesa de A. ReymoxbD (París, 1953), 
pp. 75-89. [Hay trad. cast.: Psyqué (Madrid, 1942).] 

7. Victor CoLpscimaubr, “Theologia”, Revue des Études grecques, 
LXIUT (1950), pp. 33-39, 

8. Referente a esta clasificación, cf. A. DuLaATTE, Études sur la littéra- 
peto ela Gi (París, 1915), p. 48; Victor Conoscimmubr, lec, cit., 
pp. S3. .ls 
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de los metales y que narraba la decadencia moral de la huma- 
nidad; por otro lado, una división estructural del mundo divino 
cuya explicación se trataba de suministrar, amoldando el esque- 
ma mitico primitivo con objeto de reservar un lugar a los hé- 
roes. El mito de las edades nos ofrecería entonces el ejemplo 
más antiguo de una conciliación entre el punto de vista de la 
génesis y éste de la estructura, de una tentativa de hacer corres- 
onder término a término los estadios de una serie temporal y 
os elementos de una estructura permanente.? 

La interpretación de Victor Goldschmidt posee el gran mé- 
rito de hacer recaer el acento sobre la unidad y la coherencia 
interna del mito hesiódico de las razas. Fácilmente se estará de 
acuerdo en que el relato, en su forma primaria, no ha abarcado 
la raza de los héroes. Pero Hesíodo ha repensado el tema 
mítico en su conjunto en función de sus propias preocupaciones. 
Debemos, pues, tomar la narración tal como se presenta dentro 
del contexto de Los Trabajos y los Días y preguntarnos cuál es, 
bajo esta forma, su significación. 

- A este respecto, se impone una observación preliminar. No 
se-podría hab ar, en cl caso de Hesíodo, de una antinomia entre 
Mito genético y división estructural. Para el pensamiento mítico 


./” toda genealogía es al mismo tiempo, e igualmente, exy!icitación 


de una estructura; y no existe otro modo de explicar una estruc- 


tura que presentarla bajo la forma de un relato genealógico. El 
mito de las edades no se manifiesta, en ninguna de sus partes, 
como excepción a esta regla. Y el orden, de acuerdo con el cual 
las razas se suceden sobre la tierra, no cs, hablando en propiedad, 
cronológico. ¿Cómo podría serlo? Hestodo no tiene la noción de 
un tiempo único y homogéneo dentro del cual las diversas razas 
vendrían a fijarse en un puesto definitivo. Cada raza posee su 


9. V, Comscemmr, loc. cit., p. 37, n. 1. 

10. Está igualmente admitido que ei mito comprendía primitivamente 
tres O cuatro razas. Cfr. sin embargo las reservas de P. MAZON quien cree 
en una creación de Hesiodo enteramente original (loc. cit., p. 339), y de 
M. P. Niussox, Geschichte der griechischen Religion, 1, 2.* ed. (Munich, 
1955), p. 622. El tema de una edad de oro, de las humanidades sucesivas 
destruidas por los dioses, parecen de origen oriental, Se verá, respecto a 
este problema, la discusión entre J. G. Crirerres y H. C. BaLory, Journal 
of the History of Ideas, 17 (1956), pp. 109-119 y 533-534, también 19 
(1958), pp. 91-93. 

11. En la Teogonía, las generaciones divinas y los mitos cosmogónicos 
sirven para fundamentar la organización del cosmos; explican la separación 
ie los niveles cósmicos (mundo celeste, subterráneo, terrestre), el reparto 
y el equilibrio de los diversos elementos que componen el universo. 
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propia temporalidad, su edad, que expresa su naturaleza par- 
ticular y que, a idéntico título due su género de vida, sus acti- 
vidades, sus cualidades y sus defectos, define su estatuto y lo 
contrapone al de las otras razas.1? Si la raza de oro es llamada 
“la primera”, no quiere decir que haya aparecido, un buen día, 
antes que las otras, en un tiempo lineal e irreversible. Por el 
contraño, si Hesíodo la hace figurar a la cabeza de su relato, es 
porque encarna las virtudes —simbolizadas por el oro— que 
ocupan el punto culminante de una escala de valores die 2d 
rales. La sucesión de las razas en el tiempo reproduce un orden 
«jerárquico permanente del universo, En cuanto a la concepción 
de una decadencia progresiva y continua, que los comentadores 
están de acuerdo en reconocer en el mito, no solamente es 
incompatible con el episodio de los héroes (se admitirá difi- 
cilmente que Hesíodo no se haya dado cuenta de ello); no 
conviene tampoco con la noción de un tiempo que, en Hesiodo, 
no es lineal sino cíclico. Las edades se suceden para formar un 
ciclo completo que, acabado, recomienza, sea en el mismo or- 
den, sea más bien, como en el mito platónico del Político, en 
el orden inverso, desenvolviéndose el tiempo cósmico alternati- 
vamente en un sentido, luego en el otro; ** Hesíodo se lamenta 
de pertenecer él mismo a la quinta y última raza, la del hierro; 
en esta ocasión, él expresa su sentimiento de no haber muerto 
más pronto o nacido más tarde, observación incomprensible 
en la perspectiva de un tiempo humano constantemente incli- 
nado hacia lo peor, pero que queda aclarada si se admite que 
la serie de edades compone, como la sucesión de las estaciones, 
un ciclo renovable. 

En el marco de este ciclo, la sucesión de las razas, fuera 
incluso del caso de los héroes, no parece en modo alguno seguir 
un orden de decadencia continua. La tercera raza no es “peor” 
que la segunda ni Hesiodo dice nada semejante.!* El texto ca- 


12. Las edades no difieren solamente por una longevidad más o me- 
nos avanzada; su calidad temporal, el ritmo de deslizamiento del tiempo, 
la orientación de su flujo, no son los mismos; ef. infra, pp. 45 ss. 

13. de Friedrich SoLmsen, Lesiod and Aeschylus (Nueva York, 1949), 
Pp. 83, n. 27, 

14, PLarón, Político, 296 c ss. Varios rasgos, en el mito del Político, 
recuerdan el de las razas. 

15. Los Trebajos, 175. 

16. Contrariamente á lo que pretende F. SorLmseN, que escribe: “The 
third generation ([...] has traveled much farther on the road of hybris 
than the second”. Á pesar de la referencia a los versos 143-147, esta 
afirmación no se funda en nada. 
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racteriza a los hombres de plata por su insensata hybris y su 
impiedad, a los de bronce por sus obras contra las divinida- 
des.17 ¿Dónde está el nda en la decadencia? Existe tan 
poco, que la raza de plata es la única cuyas faltas excitan la 
cólera divina y que Zeus aniquila en castigo a su impiedad. Los 
hombres de bronce mueren, como los héroes, en los combates 
de la guerra. Cuando Hesíodo quicre establecer una diferen- 
ciá de valor entre dos razas, la formula explícitamente y siemn- 

re de la misma manera: las dos razas están opuestas como la 
Diké a la Hybris. Un contraste de este géncro es resaltado, de 
una parte, entre la primera y la segunda raza; de otra, entre la 
tercera y “cuarta. Más exactamente, la primera raza es a la se- 
gunda, desde el punto de vista del “valor”, lo que la cuarta es 
a la tercera. Hesíodo «precisa, en efecto, que los hombres de 
plata.son “muy inferiores” a los de oro —inferioridad que con- 
siste en una hybris de la que los primeros están completamente 
“exentos; 1% aún precisa más y dice que los héroes son “más jus- 
tos” que los hombres de bronce, consagrados igualmente a.la 
hybris.% Por el contrario, no establece entre la segunda y'la 
tercera raza ninguna comparación de valor: los hombres de 
bronce son llamados simplemente “diferentes” que los hombres 
de plata? El texto impone, pues, en cuanto a la coherencia 
entre las cuatro primeras razas, la estructura siguiente: se dis- 
tinguen dos planos diferentes, oro y plata de una parte, bronce 
y héroe de la otra, Cada plano, dividido en dos aspectos antité- 
ticos, el uno positivo, el otro negativo, presenta, de esta suerte, 
dos razas asociadas que forman la contrapartida necesaria la 
una de la otra y que contrastan respectivamente como la Diké 
y la Hybris 22 Ñ . 

Lo que DES entre ellos el nivel de las dos primeras 
razas y el de las dos siguientes es, como veremos, que se refie- 
ren a funciones diferentes, que representan tipos de agentes hu- 
manos, formas de acción, estatutos sociales y “psicológicos” ' 


e 


17. Se comparará Los Trabajos, 134 ss. y 145-148. 


18. Ibid., 127, 
19. Ibid., 158. 
20. 15d, 144, E 


21. Ed. Mexer se ha dado perfecta cuenta del vínculo entre las 
razas de oro y de plata de una parte, de bronce y héroes de la otra. 
Pero interpreta este nexo en el sentido de una filiación: en el primer caso 
degeneración, en el segundo refinamiento; cf. “Hesiods Nrga und das 
Gedicht von den finf Menschengeschlechtern”, Mélanges Carl Robert 
(Berlín, 1910), pp. 131-165. 
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opuestos, Nos será necesario precisar estos diversos elementos, 
pero se puede reconocer enseguida una primera asimetría. Para) 
el primer nivel, es la diké quien establece el valor dominante: 
se comienza por ella; la hybris, secundaria, existe como contra- 
partida; enel segundo plano, ocurre de forma inversa: el aspecto 
huybris es el principa!. Así, aunque los dos planos encierran en 
si un aspecto .justo y un aspecto injusto, se puede decir que, 
tomados ¿en su conjunto, el uno, a su vez,.se opone al otro, como 
la Diké. a la Hybris.. Es esto lo que explica la «diferencia de 
destino que' contrapone, después de la muerte, las dos primeras 
razas a :las.dos siguientes. Los hombres de oro y de plata son 
igualmente objeto de una promoción en sentido propio: de 
hombres: perecederos llegan a ser.doimones: La compiemen- 
a les enlaza oponiéndoles, se señala tanto .;en 
el más. allá como en su existencia. terrestre: los primeros 
forman los demonios epictónicos, los segundos los. demonios, hi- 
poctónicos.? Los humanos les tributan, a unos como a otros, 
“honorés”: honor real, basileion, por lo que respecta .a,.los 
primeros, “menor” en lo que incumbe a los segundos, pues aun- 
que ellos son “inferiores” a los primeros, a pesar de todo es 
honor, que mo puede justificarse por unas virtudes o -méritos 
que, en el caso de los hombres de plata no existen, sino sola- 
mente por su pertenencia al mismo plano de realidad que los 
hombres de oro, al hecho de que ellos representan, en su aspec- 
to negativo, la misma función. Completamente diferente es el 
destino póstumo de las razas de bronce y de los héroes. Ni la 
una ni la otra conocen, como raza, una promoción. No pue- 
de llamarse “promoción” al destino de los hombres de bronce 
que es de una completa banalidad: muertos en la guerra, 
devienen en el Hades difuntos “anónimos”. La mayoría 
de los que forman la raza heroica comparte esta suerte común. 
Sólo algunos privilegiados de esta raza más justa escapan al 
anonimato ordinario de la muerte y conservan, por la gracia de 
Zeus, que les recompensa con este favor particular, un nombre 
y una existencia individual en el más allá: transportados a la 
isla de los Bienaventurados, allí prosiguen una vida libre de 
toda preocupación.** Pero ellos no constituyen objeto de vene- 


22. CE 123 y 141: ¿xmyplónor, broybóvo:. 

23, Ibid., 154: vibrwopro!. 

24. No es menor la simetría entre el destino póstumo de los hombres 
de bronce y de los héroes, que entre la de los hombres de oro y de plata. 
Los hombres de bronce desaparecen en el seno de la muerte, sin dejar 
nombre; los héroes prosiguen su vida en la isla de los Bienaventurados, 
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ración alguna po parte de los hombres. E. Rohde ha subrayado 
justamente “el completo aislamiento” de su estancia en un 
mundo que aparece desligado del muestro.2 Contrariamente a 
los daimones, los héroes desaparecidos no tienen poder alguno 
. sobre los vivientes y los vivientes no les rinden ningún culto. 
Y Estas simetrías, señaladas muy claramente, muestran que, en 


un elénnestó mal integrado qlió falsos la arquitectura del relato, 
sino una-pieza esencial sin a,cual-elequili 


e la diké (en las relaciones de los hombres entre ellos y con 
los dioses), al segundo la manifestación de la fuerza, de la vio- 
lencia física, ligadas a la hybris, el tercero se refiere a un mun- 


y sus nombres, celebrados por los poetas, perviven por siempre en la 
memoria de los hombres, Los primeros se desvanecen en la Noche y en el 
Olvido; los segundos pertenecen al dominio de la Luz y de la Memoria 
(cf. Pinnano, Olímpicas, 2, 109 ss.), 

25. E. Romper, op. cit, p. 88. 
: 26. Cf. Los Trabajos, 184: ya nada será como en los dias pasados, 
Ú TO TAJOL REP. 
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do humano ambiguo, definido por la coexistencia de los con- 
trarios en su seno; todo bien tiene como contrapartida su mal 
—<el hombre supone a la mujer, el nacimiento a la muarte, la 
juventud a la vejez, la abundancia a la indigencia, la felicidad SA: 
a la desdicha.]Diké e Hybris presentes una junto a la otra, ofre- * 
cen al hombre dos opciones igualmente posibles entre las cua- 
les les es preciso escoger. JÁ este universo de la mezcla, que 
es el mundo de Hesíodo, el poeta opone la perspectiva terrorÍ- 
fica de una vida humana en la cual Hybris habe triunfado total. 
mente, un mundo a la inversa donde no subsistirian sino el 
desorden y da desdicha en su estado puro. 

El ciclo de las edades, entonces, sería cerrado y el tiempo 2 
no tendría sino que desandar lo andado. En la edad de oro, l JE 

có 7 


Al término del ciclo, en la vejez del hierro, todo será libra- pa 


ranía. Dos rasgos, en efecto, definen negativamente su modo 
de vida: desconocen la guerra y viven ivanquilos; jovyo: 27 —lo 
que les opone a los hombres pertenecientes al tiempo de bronce 
y alos héroes, dedicados al combate. No conocen tampoco el 
trabajo agrícola, la tierra produce para ellos “espontáneamente” 
frutos innumerables 9% —lo que los opone en esta ocasión a los 
hombres de hierro, cuya existencia está tonsagrada al ponos y 
que se ven obligados a trabajar la tierra para producir su ali- 
mento.** - 

El oro de quien esta raza recibe su nombre es, él mismo, 


27. Ibid, 119. 

28. Ibid., 118-119; $e observará la expresión: abad. 

29. Se relacionará el cuadro de la vida humana en la +dad de 
Na 176-178, con el que presenta el mito de Prometeo en 42-48, 
y 94-105. d 
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como se ha mostrado, símbolo real.5” En la versión platónica 
del miso, distingue y califica, entre las diferentes especies de 
hombres, los que han sido hechos para mandar, arquein: % la 
raza de la época de oro se sitúa en el tiempo en el cual reina- 
ba Cronos, ¿nfacilevev, en el cielo? Cronos es un dios soberano, 
que tiene relación con la función real: en Olympia, una comu- 
nidad de sacerdotes, cada año en el equinoccio de la primavera, 
le ofrecía sacrificios en la cima del monte Cronos; estos sacer- 
dotes se llamaban los “investidos de realeza”, basilai3% Final- 
mente es un privilegio real, basileion geras, que toca en suerte 
a la raza de la edad de oro, desaparecida aquélla y transfor- 
mada en demonios épictónicos.* La expresión basileion geras 
alcanza todo su valor si se observa que estos demonios tienen a 
su cargo, en el más allá, las dos funciones que, conforme a la 
concepción mágico-religiosa de la realeza, manifiestan la virtud 
benéfica del buen rey: como fylakes,35 guardianes de los hom- 
bres, ellos velan por la observancia de la justicia; como pluto- 
dotai, dispensadores de riquezas, favorecen la fecundidad del 
suelo y de los rebaños. 


30. Cf TF. Daumas, “La valeur de Yor dans la pensée égyptienne”, 
Revue de UHistoire des Religions, 149 (1956), pp. 1-18; E. Cassm, “Le 
*'Pesuñt Vor” ”, Riviste degli Studi Orientali, 32 (1957), pp. 3-11. Acerca 
de las equivalencias entre el oro, el sol, el rey, cf. Pinbaro, Olímpicas, 
Ll, loss. 

31, Praróx, República, 413 c ss. 

32. Los Trabajos, 111. 

33. Pausanias, 6, 20, 1. 

34. Los Trabajos, 126. 

35. Ibid., 123; cf. CaLimaco, Himno a Zeus, 79-81; es de Zeus de 
donde praceden los reyes.,.; son instituidos por Zeus “guardianes de las 
ciudades”; en PLaróN (República, 413 c ss.), los hombres de oro, hechos 
para gobernar, son llamados flakes. En este autor, el término de guardián, 
se aplica ya a la categoría de los gobernantes, tomada en su conjunto, 
ya, y más exactamente, a los que están encargados de la función militar. 
Esta especialización es comprensible: los reyes son fylakes en tanto que 

- vigilan, en nombre de Zeus, su pueblo; los guerreros cumplen, en nombre 
del rey, la misma función. 

36. Los Trabajos, 126. Los demonios epictónicos, ligados a la fun- 
ción real, asumen un papel que pertenece normalmente a las divinidades 
femeninas, como las Gracias. Sin embargo, cstas divinidades de las que 
dependen la fertilidad o, por el contrario, la esterilidad de la tierra, son 
poderes ambivalentes. En su aspecto positivo, ellas se manifiestan como 
Gracias, en su aspecto negativo, como Erinias (cf., fuera incluso de las 
Euménides, Pausansas, VIM, 34, 1 ss.). La misma ambigúedad se volverá 
a encontrar en las relaciones entre demonios epictónicos e hipoctónicos. 
Ellos traducirian los dos aspectos, positivo y negatavo, de la acción del 
rey sobre la fertilidad del sucio. Los poderes capaces de hacer desarrollarse 
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Por lo demás, las mismas expresiones, las mismas fórmulas y 
las mismas palabras que definen a los hombres de la antigua 
raza de oro se aplican también, en Hesiodo, al rey justo del 
mundo de hoy. Los hombres de la edad de oro viven “como 
los dioses”, ¿e 0e0c;% y al principio de la Teogonía, el rey 
justo, cuando se adelanta en la asamblea, dispuesto a apaci- 
guar las querellas, a hacer cesar la cólera con y dulzura pru- 

ente de su palabra, es saludado por todos, Deóg 6, como un 
dios.é La misma escena de fiestas, de festejos y de paz, en 
medio de la abundancia que dispensa generosamente una tierra 
libre de toda mácula, se repite do veces: 3% la primera describe 
la dichosa existencia de los hombres de oro; la segunda, la vida 
en:la ciudad que, bajo el reinado del rey justo y piadoso, se 
inicia en prosperidades sin fin. En cambio, allí donde el rey, 
basileus, olvida que es “el vástago de Zeus” y, sin temor a los 
dioses, traiciona a función que simboliza su eniaa. alejándo- 
se, impulsado por la Hybris, de los caminos rectos de la Diké, 
la ciudad no conoce sino calamidades, destrucción y hambre.* 
La razón hay que buscarla en el hecho de que próximo a los 
reyes, mezclándose entre los humanos, treinta mil Inmortales 
invisibles vigilan, en nombre de Zeus, la justicia y la piedad de 
los soberanos. No existe ofensa alguna hecha por los reyes con- 
tra la Diké que no sea, pronto o tarde, castigada por su inter- 
medio. Pero cómo no reconocer en estas miríadas de Inmortales 
que son, nos dice el pocta en el verso 252, ¿xi ydovi... púlaxes 
Ovgri» dvbporor, los daimones de la raza de oro, definidos en 
el verso 122: ¿mplóveor, gótaxes Ivyriov dvbpórov. 

Así pues, la misma figura del Soberano Bien se proyecta a 
la vez en tres planos: dentro de su pasado mítico, en la edad 
de oro, proporciona la imagen de la humanidad primitiva; den- 
tro de la sociedad de hoy la figura del Soberano Bien se encarna 
en el personaje del rey justo y piadoso; en el mundo sobrenatu- 
ral, ella representa una categoría de demonios que vigilan, en 
nombre de Zeus, el ejercicio regular de la función real, 


o dificultar la fecundidad se manifiestan en dos niveles: al nivel de la 
tercera función, como es normal, bajo la forrez de divinidades femeninas; 
pero también, al nivel de la primera función, en la medida en la que 
repercute sobre la tercera, y esta vez bajo la forma de demonios masculinos. 

37. Los Trabajos, 112. 

38. Teogonía, 9l. 

39. Los Trabajos, 114 ss; 225 ss. 

40. 1bid., 238 ss. Mismo tema en llíado, XV1, 386, En lo tocante a 
la relación entre Zeus, el cetro, y los reyes “que imparten justicia”, 
cf. llíada, L, 234; 1X, 98. us 
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La plata no posee un valor simbólico propio. Ella se define 
en relación al oro: metal precioso, como el oro, pero inferior. 
De igual forma la raza de plata, inferior a ésta que la ha pre- 
endo no existe y no se define sino por referencia a ella: en 
el mismo plano que la raza de oro, ella constituye la exacta 
contrapartida, el reverso. A la soberanía temerosa de los dioses 
se opone la soberanía impía, a la figura del rey respetuoso de 
la Diké la del rey entregado a la Hybris. Lo que pierde a los 
hombres de la época de plata es, en efecto, su loco SEculo, 
>Bprv átácdalov, del que no pueden abstenerse ni en sus relacio- 
nes entre ellos ní en las mantenidas con los dioses. Esta hybris 

ue les caracteriza no va más allá del plano de la soberanía. 

Ma no tiene nada que ver con la hybris guerrera. Los hom- 
bres de la raza de pla, como la de los pertenecientes a la de 
oro, permanecen extraños a los trabajos militares, los cuales no 
les conciemen más que los relativos a la tierra. Su orgullo se 
limita al terreno exclusivamente religioso y teológico.** Rehúsan 
sacrificar a los dioses olímpicos; y si practican entre ellos la adí- 
kía, la razón hay que buscarla en que no quieren reconocer la 
soberania de Zeus, poseedor y dueño de la diké. En el ámbito 
de estos seres investidos de realeza, la hybris asume natural- 
mente la forma de la impiedad. De igual forma, en la pintura 
que realiza del rey injusto, Hesíodo subraya que si éste dicta 
sentencias injustas, si oprime al hombre, es la consecuencia de 
la falta de temor a los dioses.** 

Impía, la raza de la época de plata es exterminada por la 
cólera de Zeus; contrapartida de la raza de oro, ella se beneficia 
después de su castigo de honores análogos. La solidaridad fun- 
cional entre las dos razas se mantiene en el más allá de la 
muerte, mediante el paralelismo, ya subrayado, entre demonios 
epictónicos y demonios hipoctónicos. Los hombres de la época 
de plata presentan, por otra parte, chocantes analogías con otra 


41. C£ HiroxacteE, Fr. 38 (0. Masox) = 34-35 (Diehl). “Padre Zeus, 
rey de los dioses (Óiw» zókyw), ¿por qué, rey de la plata, no me has dado 
oro (dpyópos rá)?” 

42. Los Trabajos, 134, 

43, Al referirse a un curso de €. Dumézo,, en la Escuela Práctica de 
Estudios Superiores, 1946-1947, F. Vian, a propósito de la segunda raza 
hesiódica, escribe en una nota: “Ella está caracterizada por el exceso y la 
impiedad, consideradas desde el punto de vista teológico y no militar”, 


Lu guerre des Géants. Le mythe avant Vépoque hellénistique (Paris, 1959), 
p. 183, nm. 2, 


44, Los Trabajos, 251. 
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categoría de personajes míticos, los Titanes: * el mismo caráo- 
ter, La misma función e igual destino. Los Titanes son las divi- 
nidades de hybris. Uranos, mutilado, les ultraja por su demen- 
cia orgullosa, dracdaliy, y el mismo Hesíodo les califica de bxep- 
Oópo: $ Estas divinidades orgullosas tienen por vocación el 
poder. Son los candidatos a la soberanía. Ellos compiten con 
Zeus por el arqué y la dynasteia del universo.* Ambición natu- 
ral si no legítima: los Titanes son seres investidos de realeza. 
Hesiquio relaciona Trráv con Tiza£= rey, y con Trip = reina. 

rente a un imperio del orden, representado por Zeus y por 
os Olímpicos, los Titanes encarnan la soberanía del desorden y 
de la Hybris.| Vencidos, deben, como los hombres de la edad de 
plata, abandonar la luz del día: precipitados lejos del cielo, más 
allá incluso de la superficie de la tierra, ellos igualmente desa- 
parecen bro y0ovós.* 

Así pues, el paralelismo de las razas de oro y de plata no se 
afirma solamente por la presencia, en cada uno de los tres do- 
mipios donde se proyectaba la figura del rey justo, de su doble: 
el rey de la hybris. Además, se encuentra confirmado por la 
exacta correspondencia entre las razas de oro y de plata de una. 
parte, y de Zeus y Titanes de la otra, Incluso es la misma es- 
tructura de los mitos hesiódicos de soberanía la que volvemos 
a encontrar en el relato de las dos edades primeras de la hm- 
manidad. 

La raza de la época de bronce nos introduce dentro de 
una esfera de acción diferente. Tomemos las expresiones de 
Hesiodo: “nacida de los fresnos, terrible y vigorosa, esta raza 
no es nada semejante a la de plata; ella no se ocupa sino de los 
trabajos de Ares y de la Hubrig” 0 No se podría indicar más 
explícitamente que el orgullo de los hombres de bronce, en 
Ingar de aproximarlos a los de plata los aleja: hybris exchusiva- 
mente militar que caracteriza el comportamiento del guerrero. 

E plano jurídico-religioso hemos pasado al plano de las ma- 
festaciones de la fuerza brutal (peyáln Pin), del vigor físico 


(yeipes dezrot... éxi orifapoto: p.éheao:) y del terror (dewáv, úzhagto:) * 


que inspira el personaje del guerrero. Los hombres de la 
edad de bronce no hacen otra cosa que la guerra. JTampo- 


45. C£ Paul Mazon, loc. cit, p. 339, n. 3. 

48, Teogonta, 209, comparar con Los Trabajos, 134; y Teogonía, 719, 
47. Ibid,, 851-885; AroLoboro, Bibl., 1, 1. 

48. Teogonía, 717; cf. igualmente 697. 

49. Los Trabajos, 144-146. 
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co existe, en su caso, alusión a un ejercicio de la justicia (sen- 
tencias justas e injustas), ni a su devoción respecto a Jos dioses 
(piedad o impiedad), como en los casos precedentes no la 
había en relación a los comportamientos militares. Los hombres 
de la época de bronce son, de igual manera, extraños a las acti- 
vidades que dependen del tercer nivel, el de la raza de la edad 
de hierro: ellos no comen pan, lo que nos deja suponer que 
íntimamente ligado, en el pensamiento religioso de los griegos, 
Su muerte está en la linea de su vida. No son exterminados 
por Zeus, sino que sucumben en la guerra, los unos bajo los 

olpes de los otros, domados “por sus propios brazos”, es 
deal por esta fuerza física que expresa la esencia desu natu- 
raleza. No tienen derecho a honor alguno: “por muy terroríficos 
que hayan sido”, no por ello dejarán de desaparecer en el 
anonimato de la muerte. 

A estas indicaciones en claro, el pocta añade ciertos deta- 
Mes de valor simbólico que las completan. Primeramente, la 
referencia al bronce cuya significación no es menos precisa que 
la del oro. El mismo dios Áres lleya el epíteto de qualkeos.5 
El bronce, por ciertas virtudes que le son atribuidas, aparece 
íntimamente ligado, en el pensamiento religioso de los griegos, 
al poder que encubren las armas defensivas del guerrero. El 
resplandor metálico del “bronce deslumbrante” vópora xahxó»,52 
este fulgor broncíneo que hace resplandecer la llanura % y 
“que sube hasta el cielo”, siembran el terror en el ánimo del 
enemigo; el estrépito del bronce al entrechocar, esta quví que 
patentiza su naturaleza de metal animado y viviente, rechaza 
los sortilegios del adversario. Á estas armas defensivas de bron- 
ce —coraza, casco y escudo— se asocia en la armadura del 
guerrero mítico, un arma ofensiva, la lanza de madera, o mejor, 
la jabalina." Incluso se puede precisar más. La lanza está 
echa de una madera muy flexible y, a la vez, muy dura: con 
madera de fresno. La misma palabra designa tan pronto la 
jabalina, tan pronto el árbol dd cual ella proviene: p.elia.50 Se 


50. Ibid., 146-147. 

úl, Cf. por ejemplo, lada, VI, 146, 

52. Ilíada, 1L, 578; Odisea, XXIV, 467. 

53. Ilíada, XX, 156; Euntemes, Fenicias, 110. 

54. Ilíada, NX, 362, 

55. Es esta “panoplia” la que se encuentra de nuevo en el palladion 
y en el tropaion. 

56. Ibid, XVI, 140; XEX, 361 y 390; XXI, 225; Antología palatina, 
VI, 52; cf, Hesiquio: pelía, bien tópara, árboles; bien Adiyar, lanzas, 
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comprende, por lo tanto, qe la raza de bronce sea llamada 
por Hesiodo la nacida de los fresnos, éx peday.07 Las Meliai, 
Ninfas de estos árboles de guerra que se yerguen hacia el cielo 
como lanzas, están constantemente asociadas, en el mito, a los 
seres sobrenaturales que encarnan la figura del guerrero. Al 
lado de los hombres de bronce nacidos de dos fresnos, es preciso 
mencionar al gigante Talos, cuyo cuerpo es enteramente de 
bronce, guardián de Creta, dotado de una invulnerabilidad 
condicional, como Aquiles, y a er sólo las magias de Medea 
podrán derrotar: Talos ha nacido de un fresno. El grupo de 
Gigantes, de quienes Francis Vian %% ha mostrado que constitu- 
yen una especie de hermandad militar y que se benefician tam- 
bién de una invulnerabilidad condicional, están en' relación 
directa con las Ninfas Meliai. La Teogonía narra cómo nacen 
al mismo tiempo “los grandes Gigaites de armas resplande- 
cientes (éstas son de bronce), que empuñan su larga jabalina 
(son de fresno) y las Ninfas que se las llama Mélicas”.59 Alrede- 
dor de la cuna del joven cretense Zeus, Calímaco congrega toda- 
vía, al lado de las Curetés bailando la danza guerrera y entre: 
chocando armas y escudos para hacer resonar el bronce, las 
Dykteiai Meliai, llamadas de mancra significativa Kupfávto» 
evápor. 0 Dia 
en fresnos, o las Ninfas de los fresnos, de quienes :hán 
surgido los hombres de bronce, juegan un papel dentro de 
otras narraciones que se ocupan de los origenes de los prime- 
ros hombres. En Árgos, Foroneo, primer hombre, procede de 
una Meliada.* En Tebas, Niobe, madre original, concibe siete 
niñas Meliadas, de quienes se puede pensar que forman, como 
hetairai y como esposas, la contrapartida femenina de los pri- 
meros hombres indigenas. Estos celatos autóctonos se integran, 
en la mayor parte de los casos, en un conjunto mítico que se 
refiere a la función militar y que aparece como la transposición 
de escenas rituales imitadas mímicamente por un grupo de 
jóvenes guerreros armados, F. Vian ha subrayado estos aspec- 
tos en el caso de los Cigantes, quienes furmaú, ¡para usar la 
expresión de Sófocles,% ó ynyevhc otoutóc, “la tropa armada na- 


57. Los Trabajos, 145, 

58. Francis Vian, op. cif., especialmente pp. 280 55. 
59. FTengonía, 185-187, 

60. CaLímaco, Himno¿a Zeus, 47. 

61. CLEMENTE, Strómata, 1, 21. 

62. Escolio de Eunirmes, Fenicias, 159. 

63. Traquinias, 1058-1059, 
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cida de la tierra”, tropa que evoca la imagen de la lanza agitada 
en la llanura, A677n nediás, y de la fuerza salvaje, Oñperos fia. Se 
sabe que los Arcadios, estos guerreros de buenas lanzas como 
los llama la Ilíada? estos autochthones hubristai, según el 
escoliasta del Prometeo de Esquilo,“ . pretendían descender 
de una tribu de Gigantes cuyo jefe era Hoplodamos. El origen 
mítico «de los tebanos mo es diferente. Los espartanos,- de 
quienes han nacido, son igualmente Gégeneis, los cuales han 
brotado de la tierra, completamente armados, para «comenzar 
enseguida a combatir los unos contra los otros, La historia de 
estos espartanos, de estos “hombres sembrados”, merece : ser 
examinada más detenidamente: ella. esclarece ciertos detalles 
en lo referente al modo de vida y al:destino de los hómbres 
de bronce, Una vez llegado a los lugares donde le es necesario 
fundar Tebas, Cadmos envía unos compañeros a buscar-agua 
a la fuente de Ares, fuente guardada por una serpiente. Este 
monstruo, presentado unas veces como un Gegenes (hijo de 
Gea), otras como un hijo de Ares,*T mata a los hombres del gru- 
po; el héroe mata al monstruo, Por consejo de Atenea, siembra 
sus dientes de un extremo al otro de una llanura, un pedion. 
En un instante, unos hombres adultos, completamente armados, 
unosúvdpec évozho:, germinan y brotan en este campo. Recién na- 
cidos, entablan entre ellos un combate a muerte; todos, a excep- 
ción de cinco supervivientes, antepasados de la aristocracia te- 
bana, perecen bajo sus propias armas, como les sucediera a los 
hombres de bronce. El mismo esquema ritual se vuelve a en- 
contrar, bajo una forma más precisa, en el mito de Jasón en 
Colquida. La prueba que el rey Actos impone al héroe con- 
siste en una labranza de un carácter muy particular: se trata 
de dirigirse a un campo no lejos de la ciudad que lleva el 
nombre de pedion de Ares, y allí uncir con el yugo a dos toros 
monstruosos, de pezuñas de bronce, que vonuian fuego; atar- 
los a un arado; hacerles trazar un surco de cuatro fanegas; y 
sembrar allí los dientes del dragón de donde nacerá enseguida 
una cohorte de Gigantes que luchan con las armas.“ Por la 
virtud de un filtro ofrecido por Medea, brebaje que lo ha 
vuelto invulnerable momentáneamente, infundiendo a su cuer- 


64. llíada, Ji, 604 y 611; VIL 134. 

65. Escolio de EsquiLo, Prometeo, 438. 

66. AroLoboro, DI, 4, 1. 

67, Euririzus, Fenicias, 931 y 935; Pausantas, 1X, 10, 1. 

68. APOLODORO, I, 9, 23; APOLONIO DE Ropas, Los Argonautas, II, 
401 ss. y 1026 ss, 


% 


ESTRUCTURAS DEL MITO $ 


po y a sus armas un vigor sobrenatural, Jasón triunfa en ésta 
prueba de labranza de la que todos los detalles porieñ dé má: 
nifiesto el aspecto propiamente militar: tiene lugar en un cam- 
po yermo, consagrado a Ares; allí se siembra los dientes del 
dragón, en lugar del fruto de Deméter; Jasón se presenta allí, 
no con una indumentaria rústica sino “en guerrero”, revestido 
de la coraza y del escudo, en la mano el casco y la lanza; 
finalmente se sirye de su lanza a guisa de aguijón para domar 
a los toros. Al término del laboreo, los hijos de Gea brotan, como 
los espartanos, de la tierra. “El campo —escribe Apolonio de Ro- 
das— se eriza de escudos, de lanzas y de cascos, cuyo resplandor 
se refleja hasta el cielo'(...).+Los'terribles Gigantes brillan comió 
una constelación en una noche de invierno.” Mercéd a la es- 
tratagema de Jasón, que arroja una enorme piedra en medio 
de ellos, los Gigantes se precipitan unos contra ótros y $e dan 
muerte mutuamente. Esta labranza, hazaña especificamente mi: 
litar, sin relación alguna con la fecundidad de la tiérra, sin 
efecto sobre su virtud de producir mejores cosechas, permité 
quizá comprender una nota de Hesiodo, cuyo carácter paradó- 
jico se ha señalado a menudo pero sin poder dar de ello una 
explicación satisfactoria. En el verso 146, el poeta poe de mia- 
nifiesto que los hombres de bronce “no comer pan”; un poco 
más adelante afirma que “sus armas eran de bronce, de bron- 
ce sus casas, y con el bronce ellos labraban”.9 * 

La contradicción parece evidente: ¿por qué trabajar lá tié- 
rra si mo se come el trigo que ella produce? La dificultad desa- 
parecería si la labor campesina de los hombres de bronce, rela- 
cionada con ésta que efectúa Jasón, se pudiera considerar ¿dmo 
un rito militar, y no como un trabajo agrícola, Una tál inter- 
pretación puede ser reafirmada con una última analogía entre 
los hombres de bronce y los “sembrados”, los hijos del “Sur- 
co”. Los tebanos, nacidos de la tierra, pertenecen, como los 
hombres de bronce, a la raza de los fresnos; ellos son también 
éx peñidy. Se les reconoce, en efecto, porque llevan' tatuado 
sobre su cuerpo, en signo distintivo de su raza, la señal de la 
lanza;70 y esta señal les caracteriza como guerreros. 

Entre la lanza, atributo militar, y el cetro, símbolo real, 


69. Los Trabajos, 150-151. No parece posible interpretar, como algú- 
nos lo hau hecho: ellos trabajaban el bronce. Cf. Charles Kénégnyz La 
Muythologie des Grecs (Paris, 1952), p. 225. mE 

70, 'AmistóreLES, Poética, 16, 1454 B 22; Pruranco, Las dilaciones 
e la venganza divina, 268; Diox CuisóstomO, -1V, 23; JuLrano, discúrsos 
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hay una diferencia de valor y de plano. La lanza está some- 
tida normalmente al cetro. Cuando esta jerarquía no es respe- 
da, la lanza expresa la hybris como el cetro de diké, Para 
E guerrero, la hybris consiste en mo querer conocer sino la 
lanza, en consagrarse enteramente a ella) Tal es el caso de 
Kaineos, el Lapita de la lanza, dotado al igual que Aquiles, 
gue Talos, que los Gigantes, como todos estos que han sufrido 
le iniciación guerrera, de una invulnerabilidad condicional 
(será preciso sepultarlo bajo las piedras para matarle): Y él ha 
clavado su lanza en pleno centro del ágora, le consagra un 
culto y obliga a quienes pasan por all a rendirle honores divi- 
nos,?2 Tal es también el caso de Partenopea, encarnación típica 
de la-Hybris guerrera: sólo venera a su lanza, la reverencia 
más que a un dios y presta juramento sobre 'ella,73 
Hija de la lanza, enteramente de Ares, extraña por com- 
pleto al plano jurídico ? religioso, la raza de bronce proyecta 
en el pasado la figuna del guerrero dedicado a la hybris en la 
medida en que no quiere conocer nada de lo que supera a su 
Brocas naturaleza. Pero la violencia enteramente física, que se 
exalta en el hombre de guerra, no podría franquear las puer- 
tas del más allá: en el Hades, los hombres de bronce se disi- 
pan, como el humo, en el añonimato de la muerte, Este mismo 
elemento de htbris militar, lo volvemos a encontrar, encar- 
nado por los Gigantes, en los mitos de soberanía que descri- 
ben la lucha de los dioses por el poder. Después de la derrota 
de los Titanes, la victoria sobre los Gigantes consagra la supre- 
macía de los habitantes del Olimpo. Inmortales, los Titanes, 
Er de cadenas, habían sido arrojados a las profundidades 
de la tierra. No sucede lo mismo con los Gigantes. Haciendo 
fracasar su invulnerabilidad, los dioses les hacen perecer. La 
derrota significa, para ellos, que no tendrán parte alguna en el 
privilegio de la inmortalidad, objeto de su ambición. * Como 


71. ArPoLONIO vB Ropas, Los Argonautas, 1, 57-64; APOLODORO, 
Epitome, 1, 22, 

72. YEscolio de Ilíada, l, 264 y de AroLoxio DE Ropas, Arg., 1, 57, 

73. EsquiLo, Los Siete contra Tebas, 529 ss. Se observará que este 
guerrero lleva un nombre que recuerda la joven (partenos). Kainco había 
adquirido la invulnerabilidad al mismo tiempo que cambiaba de sexo; 
Aquiles, guerrero invulnerable, salvo en el talón, ha sido educado en medio 
de mujeres, vestido de mujer. Las iniciaciones guerreras implican trans- 
formaciones sexuales, 
., 74, Se sabe que Gee ha intentado procurar a los Gigantes un fárma- 
kon de inmortalidad que debía salvaguardarles de los golpes de Hércules 
y de los dioses; AroLonoro, L, 6, L. 
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los hombres de bronce, ellos comparten la suerte común de 
las criaturas mortales. La jerarquía Zeus, Titanes, Gigantes, 
corresponde a la sucesión de las tres primeras razas. 

La raza de los héroes se define en relación a la de bronce, 
como su contrapartida, dentro de la misma esfera funcional. 
Son guerreros; hacen la guerra, mueren en la guerra. La hybris 
de los timbres de bronce, en e de acercarles a los hom- 
bres de plata, les aleja de ellos. Taversamente, la diké 
de los héroes, en lugar de separarles de los hombres. de 
bronce, les une a ellos oponiéndoles Min efecto, la raza de los 
héroes es llamada dexatotepoy xai áperov, más justa y a la vez 
militarmente más valerosa?5 Su diké se sitúa en el mismo 
nivel militar que la hybris de los hombres de bronce. Al gue- 
rrero, consagrado por su misma naturaleza a la Hybris, se opo- 
ne el guerrero justo que, al reconocer sus límites, acepta some- 
terse al orden superior de la Diké, Estas dos figuras antitéticas 
del combatiente, son las mismas que Esquilo, en la obra Los 
Siete contra Tebas, emplaza dramáticamente la una frente -2 
la otra: en cada puerta se yergue un guerrero de Hybris, sal- 
vaje y frenético; semejante a un Gigante, profiere contra los 
dioses soberanos y contra Zeus sarcasmos implos; en cada 0ca- 
sión, le es enfrentado un guerrero “más justo y más valiente” 
cuyo ardor <n el combate, moderado por la sofrosyne, sabe 
respetar todo lo que tiene un valor sagrado. 

Encarnaciones del guerrero justo, los héroes, por una gra- 
cia de Zeus, son transportados a la isla de los Bienaventurados 
donde eternamente llevan una existencia semejante a la de los 
dioses. En los mitos de soberania, una categoría de seres sobre- 
naturales corresponde exactamente a la raza de los héroes y 
viene a situarse, dentro de la jerarquía de agentes divinos, en 
el puesto reservado al guerrero servidor del orden. El reinado 
de los Olímpicos suponia una victoria sobre los Gigantes, que 
representabar la función militar. Pero la soberanía no soda 
prescindir de la fuerza; el cetro debe apoyarse sobre la lanza. 
Zeus tiene necesidad de tener pegados a sus faldones a Kratos 
y Bía, los cuales jamás le abandonan, nunca se alejan de él”* 


75. Los Trabajos, 158. 

76. Teogonfa, 385 ss, Se reconocerá el exacto paralelismo entre el 
episodio de los Hecatonqueiros y el de Kratos y Bía. De manera similar 
a los Hecatonqueiros, Kratos y Bía se colocan, en el momento decisivo, en 
el bando de Zeus y en contra de los Titanes. Entonces la victoria de los 
Olímpicos es segura, mientras que Kratos y Bía, al igual que los Hecaton- 
queiros, obtienen como recompensa “privilegios” que no poseían antes. 
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Para obtener su victoria sobre los Titanes, los Olímpicos han 
debido recurrir a la fuerza y llamar a los “militares” en su 
ayuda. Los Hecatonqueiros, que les dan la victoria, son, en 
eo. unos guerreros parecidos a los Gigantes y a los hom- 
bres de bronce en todos los aspectos: insaciables de guerra, 
orgullosos de su fuerza, ellos aterrorizan por su estatura y por: 
el vigor incalculable de su Erazo." Son la encarnación de Kra- 
tos y de Bía. Entre Titanes y Olímpicos, la lucha, cuenta He- 
siodo,?8 continuaba después «de diez años; incierta, la victoria 
duda entre los dos bandos: de Personas Reales, pero Gea ha 
revelado a Zeus que él obtendría el triunfo si supiera atraerse 
la ayuda de los Hecatonqueiros cuya “intervención: será deci- 
siva. Zeus logra alinearlos en'sus filas. Antes del: asalto final les 
pide que en la batalla hagan muestra, frente a los Titanes, de 
su fuerza terrible, peydiny PBinv, y de sus brazos invencibles, 
ysipas údrcooc.?9 Pero también les recuerda que-no olviden 
en ningún momento, la “leal amistad” de la que ellos deben 
hacer prueba con respecto a 'é19 En nombre de sus hermanos, 
Cottos, bautizado en esta' circunstancia como dpójoy,  res- 
ponde rindiendo homenaje a Ja «superioridad de Zeus por su 
inteligencia y sabiduría: (prapídes, «noema, pe e Se 
compromete a combatir los Titanes “dtevel vóp xal émippom 
PovA;, con ánimo inflexible y con voluntad llena de pruden- 
cia”.% En este episodio, los Hecatoriqueíros se sitúan en las 
antípodas de la hybris guerrera. Sometidos a Zeus, ya no apa- 
recen como los seres del puro orgullo; el valor militar en estos 
fulakes pistoi Diós, estos feles guardianes de Zeus, como los 
llama Hesíodo,** camina en adelante del brazo de la sofrosyne. 
Para obtener su apoyo y recompensarles por su ayuda, Zeus 
concede a los Hecatonqueiros una gracia que no es tal si no 
se recuerda la que otorga a la raza de los héroes y que hace 
de ellos unos “semidioses”, dotados de uma vida inmortal en 
la isla de dos Bienaventurados, Zeus ofrece a los Hecatonqueí- 
ros, en la víspera del combate decisivo, el néctar y la ambro- 
sía, alimentos de inmortalidad, privilegio exclusivo de los dio- 


TÍ: Se comparará Teogonía, 149 ss, y Los Trabajos, 145 ss, 
78, Teogonía, 817-664, 

79. Ibid,, 649, 

80. 1bid., 651, 

81. Ibid, 656-858, 

82. Ibid. 661 

E3. Ibid. 735. 
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ses.4 De esta forma, les hace participar en el estatuto divino 
que antes no poseían; les confiere una inmortalidad plena y 
completa de la que estaban, sin duda, privados al igual que 
los Gigantes.25 La generosa voluntad de Zeus no actúa sin una 
segunda intención política: la función guerrera, asociada des- 
de ahora a la soberanía, se integra en ella en lugar de enfren- 
társela, El reinado del orden ya no está amenazado por nada. 

El cuadro de la vida humana en la edad de hierro no pue- 
de sorprendemos. Hesíodo lo ha trazado, en dos ocasiones, 
como introducción y conclusión del mito de Prometeo. -Las en- 
fermedades, la vejez y la muerte; el desconocimiento del ma- 
fiana y la angustia del porvenir; la existencia de Pandora, la 
mujer; la necesidad del trabajo; tantos elementos, para noso- 
tros dispares, pero cuya inseparabilidad, para Hesiodo, com- 
pone un cuadro único. Los temas de Prometeo y de Pandora 
constituyen las dos caras de una sola y misma historia: la his- 
toria de la desdicha humana en la edad de hierro. La nece- 
sidad de padecer sobre la tierra para obtener el alimento, es 
también para el hombre la de engendrar en y pór la mujer, de 
nacer y morir, de tener cada día y al mismo tiempo la angus- 
tia y la esperanza de un porvenir incierto. La raza de hierro 
conoce una existencia ambigua y ambivalente. 'Zeus ha queri- 
do que para ella el bien y el mal no estén solamente mezcla- 
dos sino sean solidarios, indisociables, Es la razón por la cual 
el hombre ama esta vida de desdicha así como rodea de amor 
a Pandora, “mal amable” que la ironía de los dioses se ha com- 
placido en ofrecerle.5% De todos los sufrimientos que soportan 
los hombres de hierro: fatiga, desdichas, enfermedades, angus- 
tias, Hesíodo ha indicado claramente su origen: Pandora. Si 
la mujer no hubiera levantado la tapadera de la vasija donde 
estaban encerrados los males, los hombres habrían continuado 
viviendo, como antes, “al abrigo de los sufrimientos, del tra- 
bajo penoso, de las enfermedades dolorosas que traen como 
consecuencia la muerte”.$? Pero los males se han dispersado a 
lo largo y ancho del mundo; sin embargo la esperanza sub- 
siste, porque la vida no es toda ella sombría y Ins hombres 


84. 1bid., 639-840. mi 

85. Entre la mortalidad de los “efímeros” y la inmortalidad de los 
dioses, existen muchos escalones intermedios: en particular, la serie <= 
los seres a los que se llaman macrobioi, entre los cuales es necesario situar 
a las Ninfas, como las Meliai, y a los Gigantes. 

86. Los Trabajos, 57-58. 

87. Ibid., 90 ss. 
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todavía encuentran bienes mezclados con males. Pandora 
aparece como el símbolo y la expresión de esta vida mezclada, 
desemejante. Kalov xaxóv dvz' dyadoio la define Hesfodo, “un 
bello mal, reverso de un bien”: 9 terrible plaga instalada en 
medio de los mortales, pero también rarajola (thauma) ador- 
nada por los dioses de atractivo y de pen —raza maldita que 
el hombre no puede soportar pero de la cual tampoco sabs 
prescindir— contraria al hombre y al mismo tiempo su com- 
pañera. ; 

Bajo su doble aspecto de mujer y de tierra, Pandora sim- 
boliza la función de fecundidad, tal como ella se manifiesta 
durante la edad de hierro en la producción del alimento y en 
la reproducción de la vida. Ya no es esta abundancia espon- 
tánea que, en la edad de oro, hacía brotar del suelo, por la 
sola fuerza de la soberanía justa, sin intervención extraña, los 
seres vivientes Z sus alimentos: de ahora en adelante es el 
hombre quien deposita su vida en el seno de la mujer, como 
es el agricultor, al fatigarse sobre la tierra, quien hace germi- 
nar en ella los cereales. Toda riqueza adquirida debe ser paga- 
da por un esfuerzo consumido en contrapartida. Para la raza 
de histo, la tierra y la mujer son al mismo tiempo princi- 
pios de fecundidad y poderes de destrucción; ellas agotan la 
energía del macho, dilapidan sus esfuerzos, le “extenúan sin 
descanso, por muy vigoroso que sea”,* entregándole a la vejez 
y a la muerte, “entrojando en su vientre” el fruto de sus 
dolores.*? 

Sumergido en este universo ambiguo, el agricultor de He- 
siodo debe da entre dos actitudes que corresponden a las 
dos Eris evocadas al principio del poema. La buena lucha es 
la que lo incita al trabajo, aquella que le empuja a no ahorrar 
su fatiga para acrecentar su bien. Ella supone que él ha reco- 
nocido y aceptado la dura ley sobre la cual reposa la vida en 
la edad de hierro: nada de felicidad, nada de riqueza que no 
sean pagadas primero por un violento esfuerzo de trabajo. Para 
ésto, cuya función es la de aprovisionar de alimentos, la diké 


“e 

88. Ibid., 179. 

$9. Teogonía, 085. 

90. Pandora es cl nombre de una divinidad de la tierra y de la 
fecundidad. Como su doble Anesidora, ella está representada, en las figu- 
raciones, saliendo del suelo, conforme al tema del enodos de un poder 
ectónico y agrario. 

91. Los Trabajos, 705. 

92. Teogonía, 599. 
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consiste en una sumisión completa a un orden que él no ha 
ereado y que se le impone desde el exterior. Respetar la Diké, 
par el agricultor, es consagrar su vida al trabajo: entonces 
ega a ser querido de los Inmortales; su hórreo se llena de 

trigo. El bien, para él, es superior al mal. 

La otra lucha es aquella que, arrancando al agricultor de 
la tarea para la cual ha sido hecho, le incita a buscar la rique- 
Za, no por el trabajo sino por la violencia, la mentira y la in- 
justicia. Esta Eris “que hace crecer la guerra Eb las quere- 
llas”,% representa la intervención en el mundo del agricultor 
de un principio de Hybris que se relaciona con el segundo 
plano, con la función guerrera. Pero el agricultor, revolviéndose 
contra el orden al cual está sometido, no llega a ser, sin em- 
bargo, por eso un guerrero. Su hybris no es el ardor frenético 
que anima y empuja al combate a los Gigantes o a los hom- 
bres de bronce, Más próxima de la hybris de los hombres de 
plata, ella se define, Zo manera negativa, por la ausencia de 
todos estos sentimientos “morales y religiosos” que regulan, 
por la voluntad de los dioses, la vida de los hombres: ya no 
existe respeto por el huésped, el amigo, el hermano; ni reco- 
nocimiento a los padres, ni fidelidad al juramento, lo justo, el 
bien. Esta Hybris no conoce el temor a los dioses, y tampoco 
el que el cobarde debe experimentar delante del valeroso: es 
ella la que incita al cobarde a atacar al areion, al más valeroso 
y a vencerle, no en el combate sino mediante astutas palabras 
y por el empleo de falsos juramentos.*5 

'El cuadro del agricultor, extraviada su razón por la Hybris, 
tal como lo presenta la edad de hierro en su decadencia, es 
esencialmente el de la rebelión contra el orden: un mundo sio 
arriba ni abajo donde toda jerarquía, toda regla, todo valor 
está invertido. El contraste con la imagen del agricultor some- 
tido a la Diké, en el comienzo de la edad de hierro, es com- 
pleto. A una vida de interacción donde los bienes Hegan toda- 
vía a a los males, se opone un universo negativo de 
privación donde no subsisten sino el desorden y el mal en su 
estado puro. 

El análisis detallado del mito viene así a confirmar y pre- 
cisar en todos los puntos el esquema que, desde el principio, 
había parecido imponernos las grandes articulaciones del tex- 


93, Los Trabajos, 309, 
94. 1bid,, 14. : 
95. Ibid., 193-194, 
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to: no se suceden cronológicamente cinco razas siguiendo un 
orden de decadencia más o menos progresivo, sino una cons- 
trucción de tres pisos, dividiéndose cada rellano en dos aspec- 
tos opuestos y complementarios. Esta arquitectura que regula 
el ciclo de las Ele es también la que preside la organiza- 
ción de la sociedad humana y del mundo divino; el “pasado” 
tal como le compone la estratificación de las razas, se estrue- 
tura sobre el modelo de una jerarquía intemporal de funcio- 
nes y de valores. Cada pareja de edades se encuentra enton- 
ces definida, no solamente por el lugar que ocupa dentro de la 
serie (las dos primeras, las dos als las últimas), sino 
también por una cualidad temporal particular, estrechamente 
asociada al tipo de actividad que le corresponde, Oro y plata: 
son edades de vitalidad completamente joven; bronce y hé- 
roe: una vida adulta, que ignora a la vez lo joven y lo viejo; 
hierro: una existencia que se degrada a lo largo de un tiempo 
envejecido y usado, 

Examinemos ns de cerca estos aspectos cualitativos de las 
edades y la significación que revisten en relación a los otros 
elementos del mito. Los hombres de oro y de plata son igual- 
mente “jóvenes” como son igualmente seres investidos de rea- 
leza. Pero el valor simbólico de esta juventud se invierte en 
el paso de los primeros a los segundos: de positiva deviene en 
negativa. Los hombres de la época de oro viven “siempre jó- 
venes” dentro de un tiempo inalterahlemente nuevo, sin fati- 
ga, sin enfermedad, sin vejez, incluso sin muerte, un tiempo 
todavía muy próximo al de los dioses. Por el contrario, el hom- 
bre de plata representa cl aspecto opuesto de lo “joven”: no 
la ausencia de senilidad, sino la pura puerilidad, la no-madu- 
rez. Durante cien años vive en el estado de país, en las faldas 
de su madre, péya »%xtoc, como un niño grande.” Apenas de- 
jada la infancia y franqueado el punto crucial que marca la 
metron hébés, elumbral de la adolescencia, comett cientos de 
locuras y muere enseguida.% Se puede decir que toda su vida 
se limita a una interminable infancia y que la hébé constituye 
para él cl término mismo de la existencia, "Tampoco posee en 
medida alguna esta sofrosyne que pertenece a la edad madu- 


96. Ibid., 113 ss. Más que a una muerte, su fin es semejante al 
sueño, Hijos dle la Noche, Thánatos e Hypnos son gemelos, pero gemelos 
opuestos; cf. Teogonía, 763 ss.: Hypnos es tranquilo y suave para los 
hombres; Thénatos tiene un corazón de hierro, un espíritu implacable. 

97, Los Trabajos, 130-131. 

98. Ibid., 132-133. 
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ra y que incluso puede asociarse especialmente a la imagen 
del geron, contrapuesto al joven;?” asimismo desconoce el es- 
tado de quienes, Nabiendo sobrepasado la metron hébés, cons- 
tituyen la clase de edad perteneciente a los hebontes, a los 
kouroi, sometidos a la disciplina militar.1% 

Respecto a la duración de la vida de los hombres de bron- 
ce y de los héroes, Hesíodo no nos da indicación alguna. Sabe- 
mos solamente que ellos rio tienen tiempo de envejecer: todos 
mueren en pleno combate, en el vigor de su edad. Sobre su 
infancia, ni una palabra. Se puede pensar que si Hesíodo no 
dice nada acerca de ello, después de haberse extendido am- 

hamente describiendo la de los hombres de plata, se debe al 
hecho de que los hombres de bronce no tienen infancia. En el 
poema aparecen de repente como hombres hechos, en pleno 
vigor, y que nunca han tenido en su mente otras preocupacio- 
nes aparte de los trabajes de Ares. La analogía, con los mitos 
de autoctonía o con los hijos de Gea brotando de la tierra, es 
chocante. Se presentan, no como los niños que acaban de nacer 
y tendrán que crecer, sino como adultos, completamente for- 
mados, con las armas, listos para el combate, unos úvdpe, 
évomlo:. Esto se debc al hecho de que la actividad guerrera, 
ligada a una clase de edad, opone a la vez la figura del comba- 
tiente al pais y al geron. Á propósito de los Gigantes, Francis 
Vian escribe estas palabras que nos parecen deber aplicarse 
exactamente a los hombres de bronce y a los héroes: “No se 
encuentra entre ellos ni viejos ni niños: desde su nacimiento 
son adultos, o mejor, adolescentes que perdurarán en este esta- 
do hasta se muerte. Su existencia está encerrada dentro de los 
límites estrechos de una clase de edad”.*“: Toda la vida de los 
hombres de plata se desarrolla antes de la hébé. La de los hom- 
bres de bronce y de los héroes comienza en la hébé. Tanto 
una como otra desconocen la vejez, 

Es la vejez la que da, por el contrario, su color al tiempo 
de los hombres de hierro: allí la vida se desgasta en un con- 
tinuo envejecimiento. -Fatigas, trabajo, enfermedades, angus- 
tias, todos los males que agotan incesantemente al ser huma- 


no, le transforman poco a poco de niño en joven, de joven 


99. Sobre el aspecto positivo de “anciano”, sinónimo de sabiduría y 
de equidad, cf. Teogonía, 234-238. 

100. CÉ£. JeENOroNIE, La República de los Lacedemonios, IV, 1: 
reacio se ha preocupado especialmente de los hebontes, que son los 
pura. 

101, Francis Visx, op. cif.,-p, 280, 
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en anciano, de anciano en cadáver. Tiempo equívoco, ambi- 
guo, donde el joven y el viejo, asociados, se entremezclan y se 
implican mutuamente como el bien y el mal, la vida y la muer- 
te, la Diké y la Hybris. A este tiempo que hace envejecer al 
joven se contrapone, ai final de la edad de hierro, la perspec- 
tiva de un tiempo enteramente viejo: llegará un día, si se cede 
a la hybris, en el que habrá desaparecido d2 la vida humana 
todo lo que es todavía joven, nuevo, vivaz y bello: los hom- 
bres nacerán viejos con las sienes blances.:% Al tiempo de la 
mezcla sucederá, con el reinado de Ja pura Hybris, un tiempo 
completamente envejecido y absolutamente muerto. 

Je esta forma, los rasgos que dan a las diferentes razas su 
tonalidad temporal particular, se ordenan de acuerdo con el 
mismo esquema tripartito dentro del cual nos han parecido en- 
cuadrarse todos los elementos del mito. 

Que se trate de una filiación o de una invención indepen- 
diente, este esquema recuerda, en sus líneas fundamentales, el 
sistema de tripartición funcional, del que G. Dumézil ha mos- 
. trado la influencia sobre el pensamiento religioso de los indo- 
europeos.103 La primera etapa de la construcción mítica de 
Hesíodo define el nivel de la soberanía dentro del cual el rey 
ejerce su actividad jurídico-religiosa; la segunda, el vlano de 
la función militar donde la violencia brutai del guerrero impo- 
ne un dominio sin regla; la tercera, la fecundidad, los alimentos 
necesarios para la subsistencia, cuya carga corresponde espe- 
cialmente al agricultor. 

Esta estructura bipartita configura el cuadro dentro del 
cual Hesíodo ha reinterpretado el mito de las razas metálicas, 
y que le ha permitido integrar allí, con una coherencia perfec- 
ta, el episodio de los héroes. Reestructurado de esta forma, el 


102, Los Trabajos, 181. 

103, CG. Duxézm, a quien hemos enviado este artículo en manus- 
crito, nos indica que él había sugerido una interpretación trifencional del 
mito de las razas en Júpiter, Mars, Quirinus, (Paris, 1941). Escribia 
(p. 259): “[...] parece que en Hesíodo, al igual que en el mito indio corres- 
pondiente, el mito de las Razas asocia a cada una de las Edades, o más 
bien de las tres parejas de Edades” a través de las cuales la humanidad 
no se renueva sino para degradarse, una concepción “funcional —religión, 
guerra, labor— de las variedades de Ja especie”. Por consecuencia, 
G. Duxmézm. aceptaba como satisfactoria, la interpretación propuesta por 
V. GoLoscmmnrT (ef. G, Dumézm, “Triades de calamités et triades de 
délits 4 valeur fonctionnelle chez divers peuples indo-européens”, Latomus, 
XIV (1955), p. 179 n. 3). Nos ha dichu que nuestro estudio le parecía 
confirmar el valor de su primera hipótesis. 
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relato se integra en un conjunto rnítico más extenso que 
hace aparecer en cada una de sus partes, por un juego de co- 
rrespondencias, flexible y a la vez riguroso, en todos los nive- 
les. Por ser el reflejo de un sistema clasificatorio de valor gene- 
ral, la historia de las razas se llena de significaciones múlti- 
les: al mismo tiempo que narra la sucesión de las edades de 
a bumanidad, simboliza toda una serie de aspectos fundamen- 
tales de la realidad. Si se traduce este juego de imágenes y 
de correspondencias simbólicas a nuestro lenguaje conceptual, 
puede presentársele bajo la forma de un cuadro con varios acce- 
sos donde la misma estructura, repetida regularmente, esta- 
hlece, entre los diferentes sectores, relaciones de orden analé- 
gico: serie de razas, niveles funcionales, tipos de acciones y de 
agentes, categorías de edades, pora e los dioses en los 
mitos de soberanía, jerarquía de la sociedad humana, jerar- 
quía de otros poderes sobrenaturales diferentes a los t¿heoi —en 
cada ocasión las diversos elementos implicados se llaman y se 
responden. 

Si el relato de Hesíodo ilustra, de manera particularmente 
feliz, este sistema de multicorrespondencias y de sobredeter- 
minación simbólica que caracteriza la actividad mental en el 
mito, también encierra un elemento nuevo. El tema ce organi- 
za, en efecto, según una perspectiva claramente dicotómica, 
que domina la misma estructura tripartita y distiende todos los 
elementos entre dos direcciones antagonistas. La lógica que 
orienta la ei del mito, que articula los diversos pla- 
nos, que regula el juego de las oposiciones y de las afinidades, 
es la texsión entre Diké e Hybris: ella no sólo ordena la cons- 
trucción del mito en su conjunto, dándole su significación ge- 
neral, sino que confiere a cada uno de los tres niveles funcio- 
nales, en el registro que le es propio, un mismo aspecto de 
polaridad. Aquí reside la originalidad profunda de Hesíodo, 
que hace de él un verdadero reformador religioso, cuyo acento 
e inspiración han podido ser comparados a los que animan a 
algunos profetas del Tudaísmo. 

¿Por qué Diké ocupa este puesto central dentro de las preo- 
cupaciones de Hesíodo, y en su universo religioso? ¿Por qué 
ha asumido la forma de una poderosa divinidad, hija de Zeus, 
honrada y venerada por los dioses olímpicos? La respuesta no 
depende del análisis estructural del mito, sino de una investi- 
gación histórica que tiene como finalidad desligar los nuevos 
problemas que las transformaciones de la vida social, hacia el 
siglo vit antes de nuestra era, han planteado al pequeño agri- 
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cultor beocio y que lo han incitado a repensar la materia de 
los viejos mitos para rejuvenecer el sentido de los mismos, 
Una tal indagación no entra dentro del marco del presente 
estudio. El análisis del mito autoriza, sin embargo, a algunas 
notas que permiten precisar ciertos aspectos de la investigación, 
Se constata, en efecto, que la figura del guerrero, contra- 
riamente a la del rey y del agricultor, ya no tiene en Hesiodo 
sino un valor puramente mitico. En el mundo que él describe 
y que es el suyo, entre los personajes a los cuales se dirige, no 
se ve que allí haya un lugar para la función guerrera ni para 
el guerrero, tales como el mito los dibuja.1% La historia de 
Prometeo, la de las razas, el poema en su conjunto, tienen 
como objetivo edificar a Perses, pequeño agricultor como su 
hermano. Perses debe renunciar a la Hybris, dedicarse al tra- 
bajo y no buscarle tampoco a Hesíodo proceso alguno ni malos 
pleitos.1%% Pero esta lección del hermano al hermano, del cam- 
pesino al campesino, se aplica igualmente a los basileis, en la 
medida en que a ellos incumbe el arreglo de los litigios z juz- 
gar rectamente las causas. Ellos no se encuentran situados en 
el mismo plano que Perses: su papel no es el de trabajar y 
Hesíodo no les incita a ello; deben respetar la Diré dictando 
justas sentencias. Ciertamente, es grande la distancia entre la 


104. Cf. Edouard Wmx, “Aux origines du régime foncier grec, 
Homére, Hésicde et Parricre-plan mvrénien”, Revue des Études anciennes, 
59, (1957), pp. 5-50, En ella se encontrarán sugestivas indicaciones que 
se refieren a las modificaciones del estatuto de los bienes raices de los 
que ja obra de Hesíodo da testimonio (reparto de la herencia, parcelación 
de las tierras, formas de cesión del Kleros, deudas y créditos, proceso de 
expropiación de los pequeños propietarios, acaparamiento de las tierras 
sin valor por los poderosos). Louis Gerner subraya, paralelamente al 
nuevo empleo del término polis; que designa una sociedad ya organizada, 
la transformación de la función judicial, que se señala de Homero a 
Hesíodo: Recherches sur le développement de la pensée juridique et 
morale en Gréce (París, 1917), pp. 14-13. 

105. Se conoce el papel que ha jugado, en los orígenes de la Ciudad, 
la desaparición del guerrero como categoría social particular y como tipo 
de hombre que encarna virtudes especificas. La transformación del 
guerrero de la epopeya en hoplita gue combate en formación cerrada, no 
sólo determina una revolución en el seno de las técnicas militares sino 
también expresa, en el plano social, religioso y psicológico, un cambio 
decisivo. Cf., en particular, Henri Jeawmame, Couroi et Courétes (Lille, 
1939), pp. 115 ss. 

106,  Tocante al litigio entre los dos hermanos, la materia y las vicisi- 
tudes del proceso, ef. B. A. Van Gronincrx, Hésiode et Persés (Amster- 
dam, 1957). : 
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imagen mítica del Soberano Bien, señor de la fertilidad, dis- 
pensador de toda riqueza, y los reyes “devoradores de pre- 
sentes” 17 con los que Hesíodo core demasiado riesgo de 
habérselas (y es esta distancia la que explica sin duda, en 
parte, que la Diké haya, « sus ojos, huido de la tierra hacia 
el alo) 108 sin embargo, el poeta está pao «de: que el 
modo como los reyes se exoneran de su función judicial reper- 
cute directamente sobré el universo del agricultor; favorecien- 
do o, por el contrario, agotando la abundancia de los frutos de 
la tierra.1% Existe pues, entre la primera y: la tercera función, 
entre los reyes y los agricultores, una complicidad «ala vez mí- 
tica y real. El interés de Hesiodo está centrado precisamente ' 
sobre los problemas: que diera al mismo tiempo, a la 
primera y tercera función, que les competen solidariamente. M0 
En este sentido su mensaje tiene un doble aspecto; él-mismo 
es ambiguo, como todo en la:edad de hierro. Se dirige. al cul- 
tivador Perses —enfrentado con una tierra: ingrata, con las 
deudas, el hambre y la: pobreza— para predicarle el trabajo; 
se dirige también, por encima .de Perses, a los reyes que viven 
de una forma enteramente diferente, en la ciudad, pasando su 
- tiempo en el ágora sin,tener que trabajar. La causa debe. bus- 
carse en que el mundo. de Hesíodo, contrariamente a éste de 
la época de oro, es un mundo mezclado donde coexisten uno 
junto al otro, aunque enfrentados por su función, los pequeños 
y los grandes, los miserables, dethot, y los nobles, ¿odo los 


107. Los Trabajos, 264. 

108. Louis GennerT escribe: “La tx hesiódica (contrariamente 2 la 
dix homérica, más homogénea), es múltiple y contradictoria porque 
responde a un nuevo estado y a un estado critico de la sociedad; la Bun- 
costumbre será eventualmente la fuerza que triunfe en el derecho (189, 
192); la 3x7 -sentencia es consideráda frecuentemente como injusta (39, 
219, Y21, 262, 264; cf, 254, 269, 271). A estas dos formas de la $ixx 
se opone la Alxxy divina (219-220 y 258 ss.): en estos dus pasajes, Átxn es 
la antítesis formal de las Bar” (op. cif, p. 16). Cf. también las observa- 
ciones del autor sobre la divinización de Atódc, en Hesiodo; p. 75. 

109. Los Trabajos, 238 ss. 

110. Esta dependencia se reconoce claramente en la parte del poema 
de Aratos donde este aulor recoge, de acuerdo con Hesíodo, el relato de 
las razas metálicas. El reinado de Ax se manifiesta allí inseparable de la 
actividad agrícola. Los hombres de oro ignoran la discordia y la lucha; 
para ellos el “buey, el arado y la misma Áfxy, dispensadora de bienes 
legítimos, suministran todo en sobreabundancia”. Los hombres de bronce, 
al mismo tiempo que forjan la espada de la guerra y del crimen, matan y 
comen el buey de los trabajos agrícolas (Fenómenos, 110 ss.), 

id 111. Los Trabajos, 214, donde la oposición se encuentra bien seña- 
ada. 
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agricultores y los reyes. En este universo discordante, no exis- 
te otro socorro que Diké. Si ella desaparece, todo se obscurece 
en el caos. Si es respetada por éstos cuya vida está consagrada 
al ponos y por quienes dictan el derecho, habrá más bienes 
que males; se evitarán los sufrimientos que no son inherentes 
a la condición mortal. 

¿Cuál es entonces el puesto de la actividad guerrera? En 
el cuadro que Hesíodo traza de la sociedad de su tiempo, ya 
no constituye un nivel funcional auténtico que corresponda a 
una realidad humana de hecho. Ella no tiene otro papel sino 
el de justificar, en el plano del mito, la presencia, en el mundo 
de los reyes y de lcz campesinos, de un principio nefasto, de 
esta Hybris, factor de discordia y de disputa. Suministra una 
respuesta a lo que podría llamarse en un vocabulario dema- 
siado moderno, el problema del Mal. ¿Dónde reside, en efecto, 
la diferencia entre la Justicia y la Fecundidad que reinan 
en la edad de oro y las que se manifiestan en la edad de hie- 

* rro, en un mundo de discordancias? En la época de oro, Jus- 
ticia y Fecundidad son “puras”: no tienen contrapartida. La 
Justicia se impone por ella misma; no tiene ni discordias ni 
procesos que arreglar, de forma semejante la Fecundidad trae 
consigo “automáticamente” la abundancia, sin tener necesidad 
alguna de la emulación del trabajo. La época de oro ignora, 
en todos los sentidos, la Eris, Por el contrario, es la Lucha la 
que define el modo de existencia en la edad de hierro, o más 
exactamente, son las dos Luchas contrarias, la buena y la mala. 
También la diké, tanto la del rey como la del agricultor, 
deben siempre ejercerse a través de una Eris. La diké de los 
reyes consiste en apaciguar las querellas, en arbitrar los con- 
flictos que ha suscitado la mala Eris. La diké del agricultor, 
en hacer de la Eris virtud, desplazando la lucha y la rivalidad 
del terreno de la guerra al del trabajo, donde, en lugar de des- 
truir, ellas construyen, en lugar de sembrar ruinas, proporcio- 
nan la abundancia fecunda, 

¿Pero de dónde viene la Eris? ¿Cuál es su origen? Indise- 
lublemente asociada 2 la Hybris, Lucha representa el espiritu 
mismo de la actividad guerrera; ella manitiesta la naturaleza 
profunda del combatiente; es el principio que, “haciendo pro- 
gresar la guerra nefasta”, predomina en ja segunda función, 

El relato de las razas atestigua así lo que un pensamiento 
mítico como el de Hesiodo puede a la vez englobar de riguro- 
samente elaborado y de innovador. No sólo Hesiodo reinter- 
preta el mito de las razas metálicas en el marco de una con- 
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cepción trifuncional, sino que también transforma esta estruc- 
tura tripartita y, al desvalorizar la actividad guerrera, hace de 
ella, en la perspectiva religiosa que le es propia, no tanto un 
nivel funcional entre otros, cuanto la fuente del mal y del con-- 
flicto en el universo. 


Ex MITO HESIÓDICO DE LAS RAZAS. 
SOBRE UN “ENSAYO DE RECTIFICACIÓN” * : 


En un Ensayo de rectificación sobre el mito hesiódico de 
las razas, J. Defradas ha: sometido a una crítica severa la 
interpretación que yo había propuesto, siguiendo a G. Dumé- 
zil, del texto de Los Trabajos y los Días. Su análisis le lleva 
- a rechazar enteramente las conclusiones a las cuales yo había 
legado y que se basarían, según él, en una lectura superficial, 
Las objeciones de J. Defradas se presentan como sigue: 

1. Yo habría desconocido, a causa de “la substitución “de 
un esquema cronológico por un esquema estructural”, los 
aspectos temporales del relato de Hesiodo, hasta el punto de 
pretender que las razas no se suceden en el tiempo. Según mi 
interpretación, escribe J. Defradas, el mito “agruparía de dos 
en dos las razas, las cuales no se sucederían, sino que serían 
una transposición de las tres funciones fundamentales de la so- 
ciedad indo-europea”. Sin embargo, Hesiodo, observa el autor 
de la puntualización, ha tenido cuidado de precisar que la 
segunda raza ha sido creada más tarde que la primera, ¡:eto- 
reobey (v. 127), que la tercera no ha aparecido sino después 
de la desaparición de la segunda, la cuarta una vez desapare- 
cida la tercera, fnalmente, la quinta es introducida por la 

alabra éxeta (v. 174). Tenemos, por consiguiente, que hablar 
e una serie diacrónica. N 

2. Se sostiene, en a que cada raza es inferior a-la 
precedente, excepción hecha de la de los héroes. Al afirmar 
que nada parecido se dice de la raza de brnnce en relación a 


1. Revue de philologie (1966), pp. 247-276. - 

2 J. DerraDas, “Le mythe hésiodique des races. Essai de mise aw 
point”, L'Information littéraire (1965), n.* 4, pp. 152-156; ].-P. VERNANT, 
“Le mythe hésiodique des races. Essai d'analyse structurale”, Revue de 
Vllistoire des Religions (1960), pp. 21-54; reproducido en la presente obra, 
supra, pp. 21-51. ? 
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ñ2 
la raza de plata, que es designada como ln nada ad 
po como inferior a la de plata, yo ha ría substituido una 
lalferencia de cualidad” por una “diferencia de estructura”; 
esto modo yo habría intentado establecer la tesis según la 
qual “en realidad, el mito no sugeriría una idea"de decadencia 
nm el Liempo”. Sin embargo, señala J. Defradas, de la edad 
des oro a la edad de hierro, hay una incontestable degradación; 
dichn degradación no está momentáneamente interrumpida 
mas que por la raza de los héroes, señal de una introducción 
tardía, Si es verdad que el texto insiste sobre todo en la dife- 
rencia.entre raza de bronce y raza de plata, no ocurre menos 
que, en todas las clasificaciones que se refieren a los metales, 
ol bronce es muy inferior a la plata. Por lo demás, el destino 
óstumo reservado a Jos hombres de plata, promovidos Biena- 
venturados de los infiernos (púxepes Úxoyfóvto:), determina su 
superioridad sobre los hombres de bronce que llegan a ser en 
cl más allá el pueblo anónimo de los muertos del Hades. Es 
necesario, en consecuencia, mucha sutilidad, concluye nuestro 
crítico, para pretender que la decadencia no haga ningún pro- 
greso con estos últimos. 

3. Quedaría lo más importante. Sería por necesidad de 
simetría por lo que yo habría, siguiendo a C. Dumézil, des- 
cubierto o inventado una sexta raza que sería simétrica a la raza 
de hierro de la que Hesíodo es contemporáneo. Nunca Hesío- 
do, hace observar J. Defradas, ha hablado de una sexta raza; 
ha imagiñado solamente una deterioración progresiva que 
conduciuá a la raza de hierro a su muerte, la cual se producirá 
on el momento en el que Jos hombres nazcan con las sienes 
blancas, Por lo tanto, no hay parejas de razas que pudieran 
corresponder a las tres funciones indoeuropeas. El mito debía 
contener en el origen cuatro razas metálicas, de valor regular- 
mente decreciente, Hesíodo ha incluido allí una quinta raza, 
la de los héroes, sin equivalente metálico, que viene a pertur- 
bar la sucesión normal interrumpiendo momentáneamente el 
proceso progresivo de decadencia, 

4. Finalmente, cl último punto: Hesíodo, que vive en me- 
dio de los hombres de la quinta raza, la de hierro, expresa el 
sentimiento de no haber muerto antes o haber nacido des- 
pués. Nota incomprensible, había observado yo, en la pers- 
a de un tiempo humano inclinado constantemente hacia 
ú peor, pero que se esclarece si se admite que la serie de las 
AA compone, al igual que la sucesión de las estaciones, un 


des 


> útiles renovable. “Es necesario verdaderamente, responde J 
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Defradas, conocer ya las doctrinas órficas y los ecos que nos 
ha transmitido Platón sobre el eterno retorno, lors hacer des- 
cansar sobre esta simple nota una concepción del tiempo cicli- 
co. Nada, en la obra. de Hesíodo, permite una tal extrapola- 
ción”. ¿Cuál sería entonces, según J. Defradas, la significación 
de la fórmula hesiódica? Ella tendría un-sentido completamen- 
te banal como .P. Mazón lo había indicado; no implicaría una 
referencia precisa a un estado anterior ni a un estado posterior 
muy definido; 'serfa: una. simple manera de decir que Hesíodo 
hubiera preferido vivir en cualquier época más bien que en la 
suya.: A lo».que: Defradas añade'unas consideraciones perso- 
nales «sobre. .lo que él llama el “empirismo” de Hesiodo. El 
poeta no:tiene un sistema acabado. El no ha dudado en imte- 
rrumpir el: proceso de decadencia para. colocar los héroes de 
la epopeya en la serie de las edades; de igual manera, todo 
indica en Hesíodo que el porvenir no será menos sombrío que 
el presente. ¡Tan lejos está de prever la llegada de una sexta 
raza peor que la de hierro! : : 

Tales son,: tan fielmente resumidas como hemos podido, las 
cuatro series de argumentos mediante los cuales ]. Defradas 
piensa arruinar una interpretación en la que él ve “una. bri- 
lante tentativa desprovista de fundamento”. 

Si yo he querido responder de forma detallada a estas ob- 
jeciones, no es deseo de polémica ni incluso necesidad de jus- 
tificarme. J. Defradas tiene razón en un punto: el debate es 
importante. Por encima del mito de las razas, él plantea unos 
problemas generales de método; compromete toda la interpre- 
tación de una obra como la de Hesíodo. ¿De qué manera q3d 
dar los escritos del más antiguo poeta-teólogo de Grecia? ¿Qué 
lectura se revela apropiada para descifrar su mensaje? ¿Cómo 
esperar comprender, a través de los textos, la organización de 
un pensamiento religioso cuyo' arcaismo puede desorientar 
nuestra mentalidad del siglo xx? 

Al leer las objeciones de J. Defradas, he tenido a veces el 
sentimiento de que no hablábamos la misma lengua y que yo 
no había sido comprendido. Temo no haber sido lo bastante 
explícito en cuestiones que me parecían evidentes. Por lo tan- 
to, he aprovechado esta ocasión para explicarme más a fondo 
y, al reanudar un análisis que creo siempre válido, quisiera 
precisar mi postura en varios puntos esenciales. 

1. ¿En verdad, he ignorado los aspectos temporales del re- 
lato, he afirmado que las razas no se suceden unas a otras? La 
última objeción de J. Defradas me parece que hace justicia 
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de esta crítica. Si, como me reprocha en el punto cuatro, yo 
me he equivocado al admitir que la serie de razas establece un 
ciclo temporal completo, que se sucede como el orden de las 
estaciones, se debe al hecho de que reconozco en su sucesión 
un valor de temporalidad. El tiempo cíclico no es menos tem- 
poral que el tiempo lineal; lo es de otro modo. La presencia en 
el texto hesiódico de términos como “más tarde, después” no 
podría, en consecuencia, comprometer en nada mi interpreta- 
ción Una gran parte de Los Trabajos y los Días está consa- 
grada a una exposición del calendario de las tareas agrícolas, 
alternando el ciclo estacional. Hesíodo comienza su relato por 
las siembras, en la época de las lluvias de otoño, cuando la 
grulla lanza su graznido y las Pléiades, en su acostarse mati- 
nal, se sumergen cn el mar (448-450). Finaliza su relato con las 
mismas siembras de otoño, en el mismo acostarse de las Pléia- 
des, el final de los trabajos que inauguran un nuevo ciclo esta- 
cional (614-617). ¿Se debería concluir de ello que no. hay, se- 
gún Hesíodo, en el escalonamiento de las tareas agrícolas, un 
antes ni un después, que todos los trabajos tienen lugar al mis- 
mo tiempo? 

Sin embargo, la contradicción no existe quizá en mí crítico, 
sino en mi propio estudio. ¿Acaso yo he sostenido, en algubas 
páginas, que el tiempo de las razas es cíclico, y en otras que 
no existe sucesión en el tiempo? Examinemos, por lo tanto, la 
cuestión más detenidamente. En 1959, y con ocasión de las Con- 
ferencias sobre las nociones de génesis y de estructura, he ex- 
re por primera vez oralmente mi interpretación del mito 

e las razas. En la discusión que siguió, ya se me preguntó si 
no había tendido a llevar demasiado lejos la climinación de la 
temporalidad. Respondí: “reconozco en Hesíodo la existencia 
de una temporalidad. pero la creo muy diferente a nuestro 
tiempo, lineal e irreversible. Diré gustosamente que es un tiem- 
po que supone menos la sucesión de momentos que una estra- 
tificación de capas, una superposición de edades”.* De esta 
manera volvía a tocar un tema que había desarrollado en un 
estudio anterior donde escribía, respecto .de la Teogonía y de 


3. Yo escribia, por ejemplo: “Cada pareja de edades se encuentra 
entonces definida no solamente por el lugar que ocupa dentro de la serie 
(las dos primeras, las dos siguientes, las últimas), sino también por una 
cualidad temporal particular, estrechamente asociada al tipo de actividad 
que le corresponde” (supre, p. 14). 

le Entretiens sur les notions de genése et de structure (Paris, 1965), 
p. 121, 
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las razas: “esta génesis del mundo, de la que las musas narran 
el curso, engloba el antes y el después, pero ella no se desen- 
vuelve en una duración homogénea, eu un tiempo único. No 
existe, ritmando este pasado, una cronología, sino unas genealo- 
gías... cada generación, cada raza, genos tiene su tiempo pro- 
io, su edad, cuya duración, fujo e incluso orientación pue- 
50 diferir completamente, El pasado se estratifica en una 
sucesión de razas. Estas razas forman el tiempo antiguo, pero 
no dejan de existir aún; ni de tener para algunos más realidad 
que la que posee la vida presente y la raza actual de los hom- 
bres”.5 Quizá yo hubiera debido, para evitar todo error, repe- 
"tir lo que ya habría escrito, pero no se puede volver a decir 
indefinidamente las mismas cosas. Yo creía también que los 
trabajos de los historiadores de Jas religiones, de los antropólo- 
gos, psicólogos y sociólogos, sobre las diversas formas de tem- 
poralidad, especialmente sobre los aspectos de lo que se llama 
el tiempo mitico, eran hoy familiares a todo el público culti- 
vado. Pero está claro que el malentendido entre ]. Defradas 
y yo, nace de que él identifica, pura y simplemente, tiempo y 
cronología, mientras que yo los distingo con cuidado, Cuando 
él me reprocha que substituyo un esquema cronológico por un . 
esquema estructural, concluye que he rechazado toda tempo- 
ralidad del relato de Hesiodo. Yo escribia, no obstante: “el 
orden según el cual las razas se suceden sobre la tierra no es, 
para hablar con propiedad, cronológico. ¿Cómo podría serlo? 
Hestodo no tiene la noción de un tiempo único y homogéneo 
en el cual las diversas razas acabarían por fijarse en un lugar 
dxánitivo. Cada raza posee su propia temporalidad, su edad 
que manifiesta su naturaleza particular y que, con la misma 
razón que su género de vida, sus actividades, sus cualidades 
y sus defectos, define su estatuto y lo contrapone al de las 
otras razas”.£ No se debe habiar, en efecto, de tiempo cronoló- 
gico stricto sensu, sino en las series temporales donde cada 
acontecimiento está definido por una fecha y como caracteri- 
zado por esta fecha; lo que supone a la vez, la preocupación 
de una datación rigurosa y los medios de establecer una ero- 
nología precisa y exacta. listo no es posible sino cuando el 
tiempo está concebido a la manera de un cuadro único y ho- 
mogéneo, en el curso lineal, continuo, indefinido, irreversible; 


5. “Aspects mythiques de la mémoire en Créce”, Journal de Psycholo- 
gie (1959), pp. 1-29; ver igualmente supra, pp. 24-25, 
6. Supra, pp, 24-25; cf. igualmente la n. 12. 
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entonces, todo acontecimiento ocupa en la serie un lugar y uno 
sólo; nada puede repetirse jamás; todo hecho tiene, por consí- 
guiente, su fecha. No solamente el tiempo de Hesíodo, sino 
incluso el de los historiadores griegos, por no hablar de los trá- 
icos, no «posee aún estos caracteres que sólo el desarrollo de 
a historia moderna podrá conferirle. Fundándose en los análi- 
sis de J. de Romilly* para definir la naturaleza del tiempo -his- 
tórico de: Tucídides, un psicólogo. como 1. Meyerson señala 
que. “Tucídides, que suministra gustosamente precisiones nu- 
méricas y topográficas cuando ellas pueden esclarecer su reJa- 
to; no proporciona jamás uma fecha”. Y concluye: “la sucesión 
de los hechos es lógica en Tucídides. Todo, en su historia, “es . 
construcción e incluso construcción rigurosa... El tiempo de 
Tucídides :no es cronológico: es por así decirlo, un tiempo 
lógico”.5 
Por supuesto, la sucesión de las razas, en Hesíodo, no obe- 
dece, como en Tucídides, a imperativos lógicos, Hesíodo no ha 
pasado por la escuela de los sofistas. Pero, aún más, la misma 
noción de cronología es, en su caso, inadecuada, puesto que 
no se trata de tiempo ni de acontecimientos históricos. En con- 
secuencia, yc me he preguntado sobre qué clase de ordenación 
se asienta le construcción del relato de las sucesivas razas. Me 
ha parecido que el tiempo se desplegaba, no de manera con- 
tinua, sino siguiendo alternancias de fases, sucediéndose las 
razas en parejas antinómicas: “En lugar. de una sucesión 
temporal continua, existen fases que alternan según relaciones 
de oposición y complementariedad. El tiempo no se desenvuel- 
ve siguiendo una sucesión cronológica, sino según relaciones 
dialécticas de un sistema de antinomias de las que nos queda por 
señalar la correspondencia con ciertas estructuras permanentes 
de la sociedad umi y del mundo divino”.” Así pues, el 
orden de sucesión temporal, expresado en un relato genezlógi- 
co, me parecía corresponder a la ordenación jerárquica que 
preside permanentemente en la organización de la sociedad, 
tanto humana comc divina. ¿De qué manera he concebido las 
relaciones entre el mito genético y el esquema estructural? 
¿Es exacto que he “substituido” la segunda por la primera, 
hasta el punto de borrar los aspectos de génesis? He sostenido 
exactamente lo contrario. Según yo, lo que caracteriza el pen- 


7. J. de Romy, Histoire et raison chez Thucydide (París, 1956). 

S. I. Merermsox, “Le temps, la mémoire, Vhistoire”, Journal de Psy- 
chologie, número especial titulado: La construction du temps humain. 

2. Supra, p. 29. 
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samiento de Hestodo, en el relato de la Teogonía como en el 
de las razas, es que mito genético y división estructural,” en 
lugar de contraponerse claramente como ellos lo hacen a nues- 
tros ojos, se descubren indisociables. “No se podría hablar, en 
el caso de Hesíodo, de una antinomia entre mito genético y 
división estructural. Para el pensamiento mítico toda genealo- 
- gla es al mismo tiempo;: e igualmente, explicitación de una es- 

tructura; y no existe otro modo'de explicar-una estructura que 
presentarla bajo la forma de un relato genealógico. El mito de 
as edades no se.manifiesta, en ninguna' de “sus partes, como 
excepción a esta regla”. Dicho de otro modo,.en- cada una 
de sus partes, el texto de Hesíodo admite como una doble lec- 
tura; puede interpretárselo según una'perspectiva diacrónica o 
según uná perspectiva sincrónica. Para"nosotros, que hoy tene- 
mos la idea de un tiempo que posee, en cuanto tal, su' estruc- 
tura, su "orden propiamente cronc!lógico, una serie temporal 
que se desenvuelve sobre el modelo de una organización per- 
manente, se nos exterioriza como pseudo-temporalidad, De 
modo semejante algunas de las fórmulas que yo he empleado 
podrían dar la impresión de que, en mi opinión, no existía en 
Hesíodo tiempo real. Pero para Hesíodo, que no tiene la idea 
de un tiempo cuyo orden obedece a reglas de pura cronología, 
se trata cvidentemente de una temporalidad auténtica. 

Por lo demás, ¿cuál es al fin y al cabo la posición de 
J. Defradas? En la última parte de su rectificación adopta, 
después de haberla enfrentado a la mía, la interpretación de 
V. Goldschmidt, que mi estudio había tomado como punto de 
partida,!? Escribe: “por consiguiente, está permitido decir que 
Hesíodo ha utilizado el mito de las razas para explicar la jerar- 
quía de los seres divinos y para situar la condición humana cn 
la serie de los seres”. Y concluye: “al intentar explicar la es- 
tructura actual de la sociedad religiosa, la jerarquía de los 
seres divinos, él intercala sus datos en el seno de un mito teo- 
gónico y, en una sucesión de generaciones diferentes, encuentra 
de nuevo, en 'un orden cronológico, el origen de las diferentes 
familias divinas”. Al término de su estudio crítico, J. Defra- 
das" me parece que acepta, al menos en este punto preciso, el 
tipo de interpretación que vo había sostenido, de acuerdo con 


10. Y mo como Jo llama Defradas, esquema cronológico y esquema 
estructural, i 

11. Supra, p. 24. ' ¡ 

12. J. Dermapas, loc. cit., p. 156; V. GoLoscmmbT, “Theología”, 
Revue des Études grecques (1950), pp. 20-42, 


58 MITO Y PENSAMIENTO EN LA GRECIA ANTICUA 
v. Coldschunidt, pero a implicaciones psicológicas yo ha- 
bía precisamente intentado analizar, en lo que se refiere a la 
exacta naturaleza del tiempo en el pensamiento de Hesíodo. 
2, ¿He querido probar, al observar que la raza de bronce 
no es presentada como inferior sino como “en nada semejan- 
te” a la de plata que la precede, que el mito no expresa una 
idea de decadencia en el tiempo? He juzgado, por el contrario, 
que la serie de razas a un ciclo completo de decaden- 
cia. A partir de una edad de oro donde reinan, en el estado 
puro, la juventud, la justicia, la mutua amistad, la dicha, se 
desemboca en unz edad que es todo lo inverso de la primera: 
está enteramente dedicada a la vejez, a la injusticia, al espíritu 
de-querella, a la desgracia: “En la edad de. oro, todo era orden, 
justicia y felicidad: era el reino de la pura Diké. Al término 
del ciclo, en la vieja edad de hierro, todo será librado al 
desorden, a la violencia y a la muerte: será el reinado de la 
a Hybris”% Lo que Lo sostenido, es que este proceso de 
ecadencia no sigue un curso regular mi continuo, Por lo que 
respecta a los héroes, todos los comentaristas estarán de acuer- 
do: Hestodo indica formalmente que son superiores a estos 
que les han precedido. Por consiguiente, interrumpen de ma- 
nera evidente el proceso de decadencia. Señal de una inser- 
ción tardía. Yo estoy conforme e igualmente admito la hipó- 
tesis de que el rito debía encuadrar en el origen cuatro razas 
metálicas cuyo valor era sin duda regularmente decreciente, 
Pero una cosa es el mito primitivo tal como podemos recons- 
truirle hipotéticamente, otra cosa el relato de Hesiodo, tal 
comu le ha sido preciso repensarlo en función de sus propias 
precoupaciones, tal cual se presenta efectivamente a nosotros 
en un texto que menciona, al lado de las razas metálicas, la 
de los héroes. Así pues, cualesquiera que hayan sido las razones 
que han determinado a Hesíodo a incluir los héroes en la serie 
de las razas, en el lugar que les asigna, esta inserción mues- 
tra que el mito ya no tenía a sus ojos la significación que he- 
mos intentádo reconocer en la versión primera: Hesíodo no 
se proponía describir un progreso continuo de decadencia en 
el seno de la condición humana. No se puede escapar a este 
dilema: o Hesiodo intenta decir algo diferente a la simple con- 
tinuidad en la decadencia, o se contradice abiertamente.** 
Antes de admitir la segunda hipótesis, parece de buen método 


13. Supra, p. 2%. 
14, Cf. E. Rome, op. cit, pp. 77-78. 
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interrogar el texto lo más cerca posible para investigar cuál es 
la intención de Hesíodo en el mito, qué rasgos ha dado en 
función misma de esta intención, a las diversas razas, finalmen- 
te conforme a qué ordenamiento las ha dispuesto para que su 
sucesión, del principio al final del ciclo, pueda ilustrar la moral 
que él mismo saca de su relato. 

-Los Trabajos y los Días se incia con una declaración sor- 
pretende. No hay una sola Lucha (£ris), sino dos Luchas con- 
trarias, una buena y una mala. En la Teogonía, Mesiodo había 
colocado a Eris entre el número de los hijos de la Noche, es 
decir, entre las poderosas sombras del Mal. 15 En la descenden- 
cia siniestra de Nyx, inmediatamente después de Némesis, Eris 
figuraba estrechamente ascciada a Apaté (Engaño), Filotes (Se- 
ducción) y Geras (Vejez). Eris engendraba a su vez toda una 
serie de males: al lado de Ponos (Sufrimiento), de Leteo (Olvi- 
do). de Limos (Hambre), de Algea (Dolores), que abren la serie 
de Dysnomia (Anarquía) y Ates (Desgracia), que la cierran con 
el guarda filas Horkos (Juramento), se ere dos grupos 
simétricos de poderes, en primer lugar los cuatro po ase- 
sinos de la guerra, luego los tres poderes de la mala palabra y 
de la mentira que ejercen sus fechorías, no ya en los combates 
bélicos, sino en las disputas y los debates judiciales.1* Los Tra- 
bajos y los Días se hacen cargo, pero igualmente corrigen en : 
puntos esenciales, esta teología del mal, al lado de la mala 
Erís, que arroja los hombres unos contra otros en la guerra, 
o que les enfrenta en el ágora en los procesos,17 es necesario 
reconocer una Eris completamente diferente, que debe alabár- 
sela y no condenársela,* porque ella es beneficiosa a los hom- 


15. Teogonfa, 211-233, i 

16. Cf. Clémence Ramnoux, La nuit et les enfants de la nuit dans 
la tradition grecque (París, 1959), pp. 66 ss. 

17. Hesiovo, en el verso 14 de los Trabajos habla de la cris que hace 
crecer TÓ).<pov xai B%pw, guerra y combate. El valor de 8%erz está preci- 
sado en el párrafo siguiente, en el cual el poeta conjura a su hermano 
que renuncie a provocar, en el ágora, velxsa xa! Sp, disputas y combates, 
para apoderarse del bien de otro (v. 33) cf. v. 30: vemiw» “ajupéwv, y 
V. 20: velxez.... dropñis. No es bajo la forma de botin guerrero como 
Perses, pobre diablo, óehós (214), puede esperar apoderazs. de las riquezas 
de otro; falto de poder utilizar la eris del brazo, le es preciso batirse con 
la eris de la lengua: “la riqueza no debe arrebatarse: concedida por los 
dioses, vale mucho más. Se puede ganar una inmensa fortuna por 
la violencia, con sus brazos; se la puede conquistar con la lengua, como 
sucede ld menudo cuando la ganancia engaña el espíritu del hombre...” 
(320-324). 

18. Los Trabajos, 13 y 12. 
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1 En efecto, es ella quien les incita al trabajo, quien les 
a a trabajar la tierra, a plantar para acumular bienes. 
odo se dirige entonces solemnemente a su hermano 
Puras, cultivador como él, para persuadirle que escoja entre 
w dos Eris. Si no renuncia a la malvada Eris(xaxoyaptoc): 
20 lo aparta, llevándole hacia el. ágora a la caza de disputas 
sd procesos, en la esperanza de apoderarse de manera injus- 
lu dul bien del otro, del trabajo de la tierra, al cual le induce 
la Imena Eris y que le procurará, en la justicia, una comodi- 
duel hendecida de los dioses, ne as 
Siguen dos relatos míticos. La significación del primero es 
irunuparente. Introducido por la palabra gar, el mito de Pán-. 
der proporciona la justificación teológica de esta presencia no-- 
cennría de Erís en el mundo humano, y de la o a a 
(rabnjo que se desprende de ello. En efecto, los dioses han 
ocultado a los hom res su vida, bios, es decir, su alimento. 
Lex es necesario trabajar la tierra con sacrificios, ararla esta- 
ción tras estación, enteirar en otoño la simiente -para que' ger- 
iminen los cereales. No ha sucedido siempre así. Primitivamen- 
ta los hombres vivían sin trabajar en una abundancia tal que 
no tenian ocasión de envidiarse los unos a los otros, ni nece- 
sidad de rivalizar-en el trabajo agrícola, para ser ricos. Pero 
Prometeo ha querido engañar a Zeus y dar a los hombres más 
do lo que ellos tenían derecho. Por tan astuto que el Titán 
huya podido ser, su apaté % se revuelve finalmente contra él, 
Al urrastear a toda la humanidad en la desgracia, Prometeo es 
vogido cn la trampa que él había tendido. Zeus da a su ven- 
murza una forma ambigua como es ambigua en el mundo de 
e hombres la figura de Eris: Pandora es un mal, pero un mal 
unulble, la contrapartida y el reverso de un bien; los hom- 
hres, seducidos por su belleza, rodearon de amor esta peste 
que los ha sido enviada,*% que no puede soportar pero de la 
que no podría prescindir, su contraria y su compañera. Réplica 
a In astucia de Prometeo, Pandora misma es una astucia, un 
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1. Ibid., 19. a 
20. 1bid., 21-22, 

sl. 1bid., 28. 

22, Ibid., 42. 


23. Cf. Los Trabajos, 48; Teogonta, 537 y 565. 

24. Cf. Teogonía, 585: «ado» xoxo dyt dyaloto; y 602: Etepor ÉE móper 
«có de gyaloto. 

25. Los Trabajos, 37-58: xxa04 , D xev áravies Epica zovd Ouydy Edy 
1uxdy Ang (arÓyTEc. 
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engaño, un dolos,*% el engaño hecho mujer, la Apaté bajo la 
máscara de la Fílotes. Adornada por Afrodita con una irresis- 
tible cars, dotada por Hermes de un espiritu engañoso y de 
una lengua de falsedad,” introduce en el mundo una especie 
de ambigiiedad fundamental; entrega la vida humana a la mez- 
cla y al contraste. Con Pandora, en efecto, no solamente los 
poderes de la Noche se extienden a través de la tierra, los Al- 
ea de las enfermedades, el Ponos, la Geras,% estos males que 
a humanidad en su pureza original ignoraba, sino:que todo 
bien ahora encierra su contrapartida de mal, su aspecto noc- 
turno, su sombra que le sigue paso a paso: la abundancia im- 
plica en adelante el ponos, la juventud la vejez, la diké la eris; 
de la misma manera, el hombre supone: enfrente de.él su doble 
y su contrario, esta “raza de mujeres”,?? a la vez maldita y 
uerida, si un hombre que huye de las péppepa £pya yuvarmxoy,$0 
e las obras o los trabajos penosos que proporcionan las muje- 
res, decide no casarse, tiene pan en abundancia toda su vida; 1 
pero la desgracia le acecha por otro lado: ni un hijo para ser- 
ville de apoyo en sus viejos días y sus bienes son transmitidos, 
después de su muerte, a los colaterales. Quien, por el contra- 
rio, se casa, y le toca en suerte una buena esposa, no está a 
pesar de ello más favorecido: a lo largo de toda su vida “el 
mal viene para cda aa el bien”.2 Una cuestión se plan- 
tea aquí. ¿Por qué al soltero, contrariamente al hombre casado, 
no le falta pan? Inscrita en el texto de Hesíodo, la respuesta 
explicita el vínculo, tan fuertemente establecido por el mito, 
entre la creación de la primera mujer, la aparición de los 
males, la necesidad de una continua emulación en la labor 
agrícola. La uwmjer es presentada, en efecto, en diversos pasa- 


26. ¿ódhoz y Skin véyvn de Prometeo, Teogonía, 540, 547, 530, 551, 
555, 560, 562; Pandora, como Bólos: Teogonia, 589; Los Trabajos, 83. 

27. Los Trabajos, 63-68, 73-78, 

28. Los Trabajos, 90 ss. Se sabe que en el verso 92 se corrige habi-. 
tualmente el yjpas del.texto por x%puc. Corección inútil; el sentido, per- 
fectamente claro, es el que precisa el verso 93, interpretación tomada a la 
Odisea: “porque los hombres envejecen rápidamente en la miseria”, Es 
necesario no olvidar que Geras figura, al lado de otros poderes del mal, 
entre los hijos de la Noche. 

29. Teogonía, 591. Z 

30. Ibid., 603. 

381. 605: 8 y od fiórov Emozuns Uber. 

32. Ibid., 600-610: 6 5 var alovec zaxóv EoDig dvagepila Énpevon. 
Se comparará con Los Trabajos 179, para comprender de qué modo 
Pandora puede simbolizar la vida en la edad de hierro. - 


.- 
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jun, como un vientre hambriento que engulle todos los alimen- 
tos que el hombre se fatiga, trabajando la tierra, en hacer ger- 
winar del suelo. Ántes de sus bodas, la mujer mira insistente- 
mente las granjas de su futuro que se deja prender en el en- 
ennto de su seducción, Filotes. engañar por su cháchara men- 
urosa (Apaté)38 Casada, la mujer ha instalado en el hogar de 
su casa el hambre (Limos) en permanencia. Al no soportar 
In pobreza, penia, al buscar siempre más en su exigencia de 
lena satisfacción, koros, ella apremia a su hombre al trabajo, 
pero hace germinar en su propio vientre el fruto de los esfuer- 
zos de otro.3* Igualmente, ella proporciona al hombre, al mis- 
mo título que los otros males que ha introducido en el mundo, 
la tristeza de la vejez (Geras). Alvigual que las enfermedades, 
las reocupaciones, el trabajo agrícola, utiliza las fuerzas del 
a le “quema sin fuego”. Ella entrega a su marido, por 
vigoroso que sea, a una vejez prematura, porque ella es derm- 
vohoy ns siempre dispuesta a sentarse a la mesa, siempre a la 
caza del festin.3% Si se tiene a bien recordar que Hesíodo, en 
su catálogo de los Hijos de la Noche, había precisamente reu- 
nido uno al lado de otro, en un mismo grupo, Apaté, Filotes, 
Geras y Eris, se comprenderá que el mito de Pandora puede 
servir para justificar la presencia del mal bajo estas diversas 
formas, en la vida de los hombres de hoy.?7 


33. Los Trabajos, 373-375: env brgioa xaduñy. Observar el tema de 
la Apeté y de la Peitho. 

34, Teogonía, 593-602, 

35. Los Trabajos, 705: edet dep daholo, Para Hesíodo, el joven, en la 
flor de su vida, está lleno de sabia. La vejez es un desgaste progresivo. 
Yl papel de las mujeres, en esta desecación de la vejez, se comprende 
mejor si se tiene también en cuenta la indicación dada en 586-587: en el 
corazón de la seca estación, cuando Sirio quema la cabeza y las rodillas 
(qpoóvaza) de los hombres, las mujeres son papiórarar, más lascivas, los 
hombres dpavpórator, más debilitados. En cambio, en la época de las lluvias 
de otoño, cuando el sol susgende su ardor y Sirio camina poco durante el 
día sobre la cabeza de los mortales, el cuerpo de los hombres llega a ser 
Too thappórepos, mucho más vivo (414-418). 

36. Ibid, dar —iput dixe». 

37. El tema de Pandora en Hesiodo aparece, de este modo, simétrico 
ul de Helena, tal como era presentado en los Cantos cípricos, tal como 
será ublizado de nuevo, en particular por los trágicos: la venganza divina, 
la Némesis (la lista de los Hijos de la Noche menciona, después de Néme- 
sis, la serie Apaté, Filotes, Geras, Eris), para hacer expiar a los hombres su 
impiedad y para poner un término a su multiplicación, suscita el personaje 
de la mujer fatal, mezcla de Apaté y de Filotes, cuya venida provoca 
la Eris, la guerra, la muerte. Según Ateneo, 334 c-d (= fr, VIT ed, Allen) 
el autor de las Cipria habría escrito que Némesis, habiéndose unido en la 
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El primer relato mítico integra de este modo tres lecciones: 
1. Imposible engañar a Zeus. Ni un fraude se le escapa. Toda 
injusticia es pronto o tarde descubierta y castigada38 2, La ré- 
plica de Zeus al engaño de Promcteo instaura la gran ley que 
va en adelante a reinar entre los hombres: nada sin nada, todo 
se paga. Los agricultores son los primeros en sufrir las conse- 
cuencias de esta decisión. El trigo candeal ya no crece sin cui- 
dados. Para tener lo suficiente de ello es necesario pagar con 
su persona, rivalizar en el trabajo, desgastarse en la tarea. Jl 
campesino debe aceptar esta dura ley que Zeus le impone en 
castigo a la falta prometeica. Si qe obtener la abundancia, 
si cometer una injusticia que debería expiar más adelante, le 
es preciso día tras día agotarse sobre su campo. Entonces él 
llega a ser querido de los Inmortales. Su diké tiene la repu- 
tación de la emulación en el trabajo, de la buena Lris, 3. Una 
desgracia no viene nunca sola. Los poderes del Mal son pa- 
rientes y solidarios. Todos los dones de la tierra deben ser 
pagados con el sudor del campesino. Pandora, todos los do- 
nes de la tierra, no tiene solamente figura de divinidad del 
suelo, de poder de fecundidad, es igualmente la mujer que 
simboliza, en su duplicidad, una condición humana en la que 
los males tienen de ahora en adelante su puesto al lado de los 
bienes, donde se encuentran como inextricablemente mezcla- 
dos a ellos. 

Estas notas preliminares parecerán quizá un poco extensas. 
Yo no las creo inútiles. Patentizan que el relato de Hesíodo no 
tiene nada de desordenado. Los aspectos sistemáticos de la 
obra se reconocen no solamente, como se ha mostrado, en los 
procedimientos de composición,*? sino en la constancia de cier- 


enviado a llion un eidolon de Helena para que eris y fonos se manifies- 
ten entre los mortales; Orestes, 1639-1642: los dioses se han servido de 
esta “muy bella” xaMiorevye para poner en conflicto a griegos y frigios; 
ellos han causado muertes a fin de purgar de su insolencia la tierra, 
óPproya de los mortales, cuyo abundante crecimiento la enaba. 

38. 1bid., 105, E 

39. C£ P. Warcor, “The problem of proemium of Hesiod's Theo- 
gony”, Symbolae osloenses, 33 (1957), pp. 37-47; “The composition of the 
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gnificación interviene en varios niveles y que, 
ropetidos O explicitados en muchos pasajes, tejen una red de 
equivalencias muy estrechas entre las diversas partes que se 
completan, sé enriquecen sin repetirse jamás. Tenemos, por lo 
tanto, que habérnosla con un pensamiento demasiado elabora- 
do, enyo rigor noes comparable al de una construcción: filosó- 
fica, pero que no por ello tiene menos coherencia y lógica pro- 
pias en el agenciamiento de los temas y de las imágenes 
míticas. Hesíodo se afirma inspirado de las Musas. A este título, 
él se considera en un cierto sentido como igual a los reyes. 
Su mensaje no depende de la fantasía individual; en todas las. 
cuestiones de las que. trata, pronuncia la “verdad”. Los grie- 
gos, de generación en generación, han tomado seriamente este . 
mensaje. Bajo pena de no comprender nada, debemos leerle 
con el mismo espíritu, considerando que toda indicación, inclu- 
so de detalle, si ella está inscrita en el texto, tiene su valor, 
El segundo mito es éste de las razas. Tiene varios puntos 
comunes con el primero. Como él, explica el estado presente de 
una humanidad cuya vida ofrece una mezcla de bienes y de 
males. También al igual que él, presenta el tema de la Eris, o 
más bien de la doble Eris. En la edad de oro, no solamente no 
existen males —los hombres gozan de todos los bienes—, sino 
que tampoco hay lugar para ninguna de las dos Erís. En efec- 


tos temas cuya Si 


to: 1. los hombres de oro no se enfrentan en la guerra (%ouxo:); 
2.2 sin envidia los unos respecto a los otros (¿0sAqyot), ellos no 
conocen tampoco disputas y procesos; como lo seí.ala muy jus- 
tamente Mazon, ellos ignoran el koros, ¿1 deseo insaciable, y la 
dselos, la envidia, que engendran la hybris; *% 3. finalmente, 
tampoco tiene necesidad para comer, de la buena Eris, de la 
emulación en la labor. La tierra produce espontáneamente, sin 
que ellos tengan necesidad de trabajarla, todos los bienes en 
abundancia.** Por el contrario, Hesiodo prevé, al final del ciclo 


Works and Days”, ñevue des Études grecques (1961), pp. 1-19;.cf. igual 
mente, en Annuaire de PEcole pratique des Hautes fitudes, VÍ sección 
(1962-1963), pp. 142 ss., la memoria de mis conferencias consagradas a 
la composición del preludio de la Teogonía. 

"40. Teogonía, 93 se. 

41. Jbid., 29 ss. 

42. Los Trabajos, 118-119. 

43. Cf. 117-118: abropdrn, xmprov rmodhós ve xal dpdovoy. El mejor 
comentario de este cuadro nos lo suministra Platón al describir, al prinei- 
pio del 1I Libro de Las Leyes, el estado de la humanidad después del 
diluvio, cuando todavía no se utiliza ni el hierro ni el bronce (678 d 1) 
Poco numerosos, los hombres tienen una gran alegría de tratarse (678 e 5); 
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de las razas, una vida en la que ya no habrá más que males: 
“Sólo tristes sufrimientos quedarán a los mortales; contra el 
mal no habrá remedio”.** La razón es que los hombres se ha- 
brán abandonado por entero a esta mala Eris, contra la cual 
Hesiodo ponía en guardia a su hermano agricultor: “La envidia 
en el corazón malvado Eñiog xaxdyaptos, en el lenguaje de male- 
dicencia, en la mirada de odio, seguirá paso a paso a todos los 
desdichados humanos”.*% Incluso entre estos a quienes ligaban 
en otro tiempo lazos de afección recíproca y desinteresada, aca- 
bará por ales el odio envidioso: el amigo dejará de ser 
amado por el amigo, el hermano por el hermano, el huésped 
por el hués ed, los padres por sus hijos. El hijo rehusará los 
alimentos al padre que lo ha alimentado.*" 

Los hombres en medio de los cuales viven Hesiodo y Perses, 
afortunadamente no están presentes todavía. Ciertamente, ellos 
no cesarán de conocer fatigas y miserias, enviadas por los dio- 
ses, pero al menos encontrarán aún “bienes mezclados con ma- 
les”.*7 De la misma manera, los consejos prodigados por el poeta 
a su hermano muestran que si la edad de oro no conoce ninguna 
Eris, ni la buena ni la mala, si la vida al término de la edad de - 
hicrro estará completamente entregada a la mala Eris, Hesíodo - 
y Perses viven, por su parte, en un mundo caracterizado por la 
presencia, una al lado de otra, de las dos formas contrarias de 
Eris y por la posibilidad que se ofrece aún de escoger la buena 
en cambio de la mala, 

Sin embargo, de un relato al otro, el tema mítico no está 
solamente reasumido y enriquecido. Sufre un desplazamiento, 


El acento ya no está puesto, como antes, sobre la pareja que 
forman la buena y la mala Eris, sino sobre una pareja diferente, 
aunque simétrica: los dos poderes contrarios de Diké y de Hy- 
bris. La lección del mito de las razas es, en efecto, formulada 
por Hesíodo con toda la claridad deseable. Esta lección se diri- 


ge muy directamente al campesino Perses, al que Hesíodo reco- 


ellos se aman y se miran con benevolencia, no tienen que disputarse el 
alimento que no corre el riesgo de faltarles (678 d 9 ss.); tampoco se 
conocen ni la discordia, aiástq, ni la guerra, 7ó):poz (678 d 6); son de 
carácter generoso: adre yap bfpre odT abria, Exdol == 03 wal pOóvor 0dx Eyyiy.ovrar 
(679 e), porque ni desmedida, ni injusticia, ni rivalidades, ni envidias, se 


originar. 
44, 200-201. j 
45. 195-196; cf. 28: "pis x025y0pi0z, 
46. 183-185. 
47. 176-179. 2. 
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mienda grabársela en el espiritu.* El mito es seguido, como por 
un paréntesis, de una corta fórmula destinada esta vez no ya a 
Perses, sino a quienes, contrariamente a él, disponen de la fuer- 
za y estarian tentados de abusar de ella: los reyes. La moral 
que Perses debe, por su parte, extraer del relato, es la siguien- 
te: escucha la Diké, no dejes crecer la Hybris.5% La hybris es 
especialmente mala para las gentes pobres, para los pequeños 
campesinos como Perses; por lo demás, incluso para los gran- 
des como los reyes, ella puede entrañar desastres. En conse- 
cuencia, Perses debe preferir la otra vida, la que lleya a Diké, 
porque Diké siempre triunfa sobre Hybris, 

Estando: así fijado el cuadro en el cual el relato se inserta, 
volvamos de nuevo al-texto mismo para precisar según qué orde- 
nación se presenta la'sucesión de las cuatro primeras razas. La 
lectura más superficial hace descubrir enseguida una diferencia 
entre las secuencias 1-2 y 34 de una parte, la secuencia 2-3 de 
la otra. La relación entre la primera y la segunda raza al igual 
que entre la tercera y la cuarta está expresada por un compa- 
rativo: ToAD yerpótepoy en el primer caso, dxatotepov en el se- 
edo ¿Qué significa este comparativo? En los dos casos, tra- 

uce una diferencia de “valor” que se refiere al máximo de Jus- 
ticia o por el contrario al máximo de Desmedida. La raza de 
plata es “inferior en mucho” a la de oro, en el sentido de que 
ella está caracterizada pór una hybris de la cual la primera está 
perfectamente exenta, La raza de los héroes es “más justa” que 
la de bronce, consagrada a la hybris, Sin embargo, no existe 
nada parecido entre la segunda y la tercera raza, la de plata y 
la de bronce. Su diferencia no está expresada por un compara- 
tivo que les situaría más alto y más bajo en una misma escala 
de valor, Ellas no son llamadas peores ni mejores, sino “en nada 
semejantes” la una a la otra.% Por supuesto, no se podría extraer 
de esta simple constatación, tomada en ella misma, ninguna con- 
clusión válida. Es sobre la comparación de esta esdéy ójoloy con 
el mob yerpótenoy que le precede y dixalotepoy conforme a la que 
yo he fundado mi argumentación. Se trata de saber si esta dife- 
renciz, puesta de manifiesto desde la primera lectura, es muy 


49. 202: Nov? alvov Bacideia Eptor, 

50. 213: “2 Tiípon, od Y' dove Dixng, yno! DPprv dpside, 

51. Observar la oposición, en 214, entre ¿eo Bporá (Perses) y ¿9M.ó 
(el rey, a quien Hesíodo se dirigía en el corto paréntesis precedente). 

52. 127 y 158. 

53 144, 
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significativa, si el carácter distintivo así señalado, se muestra, 
cuando se le sitúa en el contexto de conjunto, pertinente o no 
pertinente. La cuestión admite, me parece, una respuesta sin 
equivoco. Mientras que la raza de oro se opone a la raza de 
plata como más diké a más hybris, la de bronce a los héroes 
como más hybris a más diké. Las dos razas sucesivas, de plate 
y de bronce, están la una y la otra, determinadas igualmente 
por su hybris (5Bp:w dtácdakoy para la plata, Úfpies para el bron- 
ce)."* ¿De qué manera una raza caracterizada por la hybris pue- 
de ser llamada “en nada semejante” a otra raza caracterizada 
también por la hybris? Si se tratase de una diferencia de grado, 
debería ser bastante considerable para situar las dos razas “en 
“nada semejantes” en los dos extremos de la escala de valores. 
Hesíodo lo expresaría, como lo ha hecho en los otros casos, por 
un comparativo del tipo: inferior en mucho o mucho más justo. 
No solamente el texto no dice nada parecido, sino que el pano- 
rama de las locuras y las impiedades a las cuales se dedican los 
hombres de plata no mos permite suponer que Hesíodo tenga 
intención de presentarles a pesar de todo, como mucho menos 
avanzados que sus sucesoras en la hybris. No queda sino una 
solución: las dos razas, consagradas igualmente a la hybris, son 
diferentes por esta misma hibris; en otras palabras, mientras 
que la segunda y la tercera raza, la tercera y la cuarta, se opo- 
nen como diké a hybris, la segunda y la tercera contrastan como 
dos formas opuestas de hyúris. Una lectura sutil del texto im- 
pone esta interpretación. En efecto, después de haber declarado 
que la raza de bronce no es “semejante en nada” a la de plata, 
cuya impia hybris ha ocasionado el castigo de Zeus, Hesiodo 
explicita esta diferencia radical precisando: “Aquéllos (los hom- 
bres de bronce) no se preocupaban sino de los trabajos dolientes 
de Ares y de las obras de desinedida, de hybris”.55 No se podría 
indicar mejor dónde está la hybris de los hombres de bronce 
que no es “en nada semeiante” a la de los hombres de plata. 
La hybris de los hombres de bronce se manifiesta En los babas 
de Ares; es una desmedida guerrera. La hybris de los hombres 
de plata se exterioriza por la injusticia de la que no pueden abs- 
tenerse en sus relaciones mutuas y por su impiedad respecto a 
los dioses. Zeus hace desaparecer esta raza porque rehúsa hon- 
rar, mediante el culto que les es debido, a los dioses olímpicos. 


54. 134 y 146. 
55. 145-146, 
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Es una desmedida jurídica y teológica; en modo alguno gue- 
a continuación del texto suministra como la contraprueba 
en apoyo de esta interpretación. En cfecto, la raza de los Ééroes 
que sucede a la raza de bronce es llamada no sólo más justa, sino 
dumsdrepos ral úpetov, a la vez más justa y más brava.5% Su diké 
se sitúa sobre el mismo plano guerrero que la hybris de los hom- 
bres de bronce, Es la. razón por la e yo escribía: “La hybris 
de los hombres de bronce, en lugar de acercarles a los hombres 
de plata, les separa de ellos. Inversamente, la diké de los héroes, 
en lugar de separarles de los hombres de bronce, les une a 
ellos oponiéndoles”.** La sucesión de las cuatro primeras: razas 
no so revela, en consecuencia, bajo la forma de una serie regu- 
lar y progresiva: 1-2-3-4, sino de una progresión articulada en 
dos niveles: 1-2 en primer lugar, 3-4 luego. Cada plano, divi- 
dido en dos aspectos antitéticos presenta dos razas que consti- 
tuyen la una contrapartida de la otra y que se enfrentan respeo- 
tivamente como diké a hybris. Se tiene, de este modo, oro Ea 
do de plata = diké seguida de LES pero una diké y una hy- 
bris situadas en un pS jurídico-teológico; a continuación, 
bronce seguido de los héroes = hybris seguida de diké, pero en 
un nivel “en nada semejante” al primero, es decir, una hybris y 
una diké guerreras. 

¿Qué hay entonces de la doble objeción que M. Defradas 
formula sobre este punto?: 1) en la clasificación de los metales, 
el bronce es inferior a la plata; 2) el destino póstumo de la raza 
de plata, a la cual los hombres rinden un culto, prucba su supe- 
rioridad sobre la de bronce que desaparece en el anonimato de 
ln muerte, La: interpretación que yo he defendido me parece 
no escapa a estas dos críticas. He hecho observar, en efecto, 
quo entre las dos parejas que había distinguido, existía una clara 
disimetría: “Para el primer nivel, es la diké quien establece el 
vulor dominante: se comienza por ella; la hybris, secundaria, 
existe como contrapartida; para el segundo plano, ocurre de for- 
ma inversa; el aspecto kybris es el principal. Asi, aunque los 
dos planos encierran en sí un aspecto justo y un aspecto injus- 
to, se puede decir que, tomados en su conjunto, A uno, a su 
voz, se opone al otro, como la Diké a la Hyóbris. Es esto lo que 
explica la diferencia de destino que contrapone, después de la 
muerte, las dos primeras razas a las dos siguientes. Los hombres 


50. 158. 
vi. Supra, p. 39. 
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de oro y de plata son A Cie objeto de una promoción en 
sentido propio: de hombres perecederos llegan a ser daimones. 
La complementariedad que les enlaza oponiéndoles, se señala 
tanto en el más allá como en su existencia terrestre: los prime- 
ros forman los demonios epictónicos, los segundos los demonios 
hipoctónicos. Los humanos les tributan, a unos como a otros, ho- 
nores... diferente es el destino póstumo de las razas de bronce y 
de los héroes. Ni la una ni la otra conocen, como raza, una pro- 
moción. No puede llamarse promoción al destino de los hombres 
de bronce que es de una completa banalidad: muertos en la 
guerra, devienen en el Hades difuntos anónimos”, Dicho de 
otro modo, la serie de las cuatro razas, agrupadas en dos parejas 
de las que un término representa la diké, el otro la hybris, hace 
aparecer una diferencia en el momento del ES de la. segunda 
a la tercera, puesto que ya no se va de la diké a la hybris o a la 
inversa sino de una forma de hybris a otra. ¿Cuál es la signifi- 
cación de esta diferencia? Las razas de oro y de plata están 
consagradas a una función que, para Hesíodo, es asunto propio 
de reyes: ejercer la justicia bajo su doble aspecto, en primer 
lugar en las relaciones mutuas entre los hombres, luego en las 
relaciones de los hombres con los dioses. En el cumplimiento de 
esta tarea, la primera raza se conforma a la diké, la segunda 
la desconoce por entero. La raza de bronce y la de los héroes 
están dedicadas exclusivamente a la guerra; viven, mueren coni- 
batiendo. Los hombres de estas razas son guerreros; pero los de 
bronce no conocen sino la guerra; mo se preocupan de la jus- 
ticia. Los héroes, hasta en la guerra, reconocen el valor superior 
de la diké. Así pues, para Hesiodo, función real y actividad, judi- 
cial de una parte, fanción guerrera y actividad militar de la 
otra, no están en el mismo plano. La función guerrera debe 
estar sometida a la función real; el guerrero está hecho para 'obe- 
decer al rey. Yo formulaba esta inferioridad de la siguiente ma- 
nera: “Ientre la lanza, atributo militar, y el cetro, simbolo real, 
hay diferencia de valor y de plano. La lanza está sometida nor- 
malmente al cetro. Cuando esta jerarquía no es respetada, la 
lanza expresa la hybris como el cetro la diké. Para el guerrero, 
la hybris consisto en no querer conocer sino la lanza, el consa- 
grarse enteramente a ella”.5% Tal es el caso de los hombres de 
bronce, 

Si por consiguiente, ellos son efectivamente inferiores a los 

58. Supra, p. 27. 

59. Sunra, pp. 37-38. 
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de plata, esta inferioridad es de una naturaleza dife- 
hombres 04 E la plata del l bronce de los hé- 
n esta que separa la plata del oro o el bronce de Jos hé 
ronlo o la inferioridad que su hybris confiere a una raza en 
in a ésta, más justa, que le está asociada en la misma esfe- 
der uuclonal, sino la inferioridad, en la jerarquía de las funcio- 
de du las actividades propias de una pareja de razas en rela- 
ción a las de la otra pareja. | 
¡Hay allí, como lo quiere J. Defradas, quien TS además 
no Jimbernos comprendido, un exceso de sutilidad? Todo el pro- 
blomí 05 el de saber si esta sutilidad se encuentra en el texto 
du Mosfodo. Los historiadores de las religiones nos han enseña- 
do « reconocer, en los mitos que su arcaismo parecía consagrar 
a una simplicidad muy primitiva, una riqueza y una compleji- 
dad do pensamiento notables. 
$4 observará, en todo caso, que uno de los rasgos que J. De- 
frudlas puede legítimamente invocar pare probar la inferioridad 
do los hombres de bronce sobre los de plata —inferioridad de 
su ostatuto póstumo—, vale también para los héroes, Las razas 
do oro y de plata, una vez desaparecidas, son el objeto de un 
culto. A los hombres de oro, que intervienen directamente en su 
vin como guardianes y como dispensadores de riquezas, los 
mortales tributan un honor real, Pacho yépac; a los hom- 
ros de plata, aunque inferiores, ellos reconocen todavía un 
«pd o Nada parecido para los hombres de bronce, pero igual- 
monto nada semejante para los héroes. Los primeros, que pere- 
con en los combates donde se masacran mutuamente, conocen 
un destino póstumo de una entera banalidad: parten para el 
Hades sin dejar nombre; la muerte les alcanza.*! Los héroes que 
rurecen igualmente “en las duras guerras y los dolorosos com- 
hatos", comparten esta suerte común: la muerte, se nos dice, 
les envolvió.* Algunos únicos privilegiados de esta raza se be- 
nofician de un destino excepcional: transportados por Zeus a los 
confines del mundo, lejos de los hombres, 5? dvéporov, ellos 
Mevin allí una existencia libre de toda preocupación, en las islas 
de los Bienaventurados.** Pero, en el texto hesiódico, incluso 
esta minoría de elegidos, contrariamente a las dos primeras 
raras, no constituye objeto de ninguna veneración, de ningún 
cullo por parte de los hombres. E. Rhode escribe a este propó- 


(0, Los Trabajos, 126 y 142. 

Gl. 154; vówopvor” Davazos (....) elhe pides. 

(42. 161. 

43, 166: Tob: yiv Davrao zédos dupexdiude, 

(M4, 167: ro dE dx drdpóror Elotor xl 9de! xdoras. 
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sito con razón: “Hesíodo no dice nada de una acción o de una 

influencia cualquiera que los hombres raptados (los héroes) ejer- 

cerían sobre el mundo de aquí, desde las islas de los Bienaven- 

turados, como lo hacen los demonios de la raza de oro; tampoco 

dice que sean venerados como los esphitus subterráneos de la 

raza de plata, lo que haría suponer que disponen de un cierto 
poder. Toda relación entre ellos y el mundo de los hombres 
está rota; toda acción de ellos sobre éste contradiría la idea de 
este aislamiento dichoso”.% : 

¿Cómo explicar estos datos del relato hesiódico? Se debe 
reconocer que al menos aquellos héroes que la muerte engulle y 
que no son milagrosamente transportados por Zeus a:la isla de 
los pad tienen en el más allá un estatuto muy infe- 
rior al de los hombres de plata, honrados, como espíritus sub- 
terráneos, de un timé. Los Dro son, sin embargo, mucho más 
justos que estos hombres de plata, dedicados a una espantosa 
hybris. Por lo tanto, la razón es que la inferioridad que atesti- 
gua su estatuto póstumo menos elevado, no está vinculada en 

nada a un aumento de hybris, a una mayor corrupción. -Y la 
sutilidad consistiría aquí en pra a pesar del texto, que no 
es necesario distinguir entre dos tipos diferentes de inferioridad: 
la que opone en el cuadro de una misma función una raza de 
hybris a una raza de diké, la que distingue en la jerarquía de 
las funciones la menos elevada y la más alta. 

Si se acepta esta distinción que el mismo texto impone, el 
relato deviene inteligible. Los hombres de oro, éstos dotados de 
realeza, encarnación de la justicia del Soberano, obtienen en el 
más allá un honor calificado de real; los de plata, se benefician 
de un honor menor, o más precisamente de un honor “segundo” 
en relación al primero, respécto a los cuales son inferiores por 
su hiybris —de un honor no obstante y que no puede justificar- 
se, en su caso, mediante virtudes o méritos que ellos no han po- 
seído jamás, sino sólo por el hecho de que se relacionan en la 
misma función, la más elevada en la jerarquía, ésta de los seres 
dotados de realeza.” Este vinculo esirecho, funcional, entre las 
dos primeras razas, se expresa en la complementariedad de su 
estatuto póstumo: los unos, los justos, llegan a ser los demonios 
epictónicos; los otros, los injustos, los demonios hipoctónicos. In- 
versamente, los héroes, por justos que sean, conocen en su in- 
mensa mayoría la misma suerte póstuma que los hombres de 


65. E. Romnr, op. cit, p. 88, e 
66. 141-142; bzoyUówo: prxages Oyntolg redovres, Beótepor, dAX Eros 
uN xa voíaw dnóst, 
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bronce, consagrados como ellos a la función guerrera, subordi- 
nada a la función de soberanía. Sin embargo, la inferioridad de 
los guerreros injustos en relación a la de los guerreros justos, se 
iraduce igualmente por una diferencia en el más allá. Todos los 
liumbres de bronce, sin excepción, se pierden en la muehedum- 
re anónima de los difuntos olvidados que constituyen el pueblo 
del Hades; por el contrario, algunos entre los héroes escapan al 
anonimato de la muerte; prosiguen en las islas de los Bienaven- . 
turados una existencia afortunada, y su nombre, celebrado por 
log poetas, sobrevive por siempre en la memoria de los hombres. 

- Pero mo son a pesar de ello el objeto de uma veneración ni de 
un culto, reservado a los que fueron durante su vida unos seres 
investidos de realeza, y que conservan, hasta en el más allá, tra- 
tos con la función real de la que ellos vigilan el justo ejercicio,* 

Yo me he ceñido voluntariamente, en mi respuesta, a la se- 
gunda objeción de J. Defradas, al examen tan preciso como es 
vosible del cuadro y de las grandes articulaciones del relato. 
Pero el desciframiento del mito exige además un análisis de 
contenido. Es preciso, en particular, redactar el inventario y es- 
tablecer la significación de los rasgos distintivos que Mesiodo 
ntribuye a cada una ds las razas: valor simbólico del metal, 
gónero de vida, actividades practicadas o ignoradas, rasgos psi- 
cológicos Y morales, clases divcrsas de juventud, de madurez o 
de vejez, forma de muerte propia a los individuos de cada raza, 
destrucción o extinción de estas mismas razas, destino póstumo. 
Ya no basta entonces considerar el relato en él, llega a ser ne- 
cesario establecer acercamientos con otros pasajes de los Traba- 
jos, de la Teogonía, e incluso confrontar ciertas imágenes míiti- 
cas de Hesiodo. con hechos del culto o de tradiciones legenda- 
rías bien atestiguadas, Es, en gran medida, a este estudio al que 
ostaba consagrado mi Ensayo de análisis estructural. No se trata, 
por supuesto, de repetir una argumentación ya expuesta en de- 
talles. Sin embargo, una aclaración se impone. Intre las con- 
clusiones de análisis formal, tales como yo acabo de desarro!lar- 
las de nuevo en las páginas precedentes, y los resultados del 
estudio de contenido, el lazo es demasiado Íntimo para que se 
puedan rechazar las unas sin haber arruinado las otras. La vero- 
similitud de la interpretación propuesta saca, en efecto, su fuer- 
za de la convergencia de estos dos órdenes de datos que se 
recortan muy exactamente: “El análisis detallado del mito 
-—podía yo constatar al término de mi ensayo— viene así a con- 
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firmar y precisar en todos los puntos el esquema que, desde el 
parcela: había parecido imponernos las grandes articulaciones 

el texto”.98 Para atenernos a la serie de las cuatro primeras 
razas, el cuadro delimitado por el análisis formal se llena, en lo 
esencial, de la manera de: in los diversos rasgos que carac- 
terizan la raza de oro y de plata las descubren asociadas estre- 
chamente. al mismo tiempo que opuestas, como el revés y el 
derecho, lo positivo y lo negativo; ninguna de las dos razas cono- 
ce ni la guerra ni el trabajo: la diké de la una, la hybris de la 
otra, atañe exclusivamente a las funciones de administración de 
la justicia, atributo de los reyes. La pareja antitética formada 

or la raza de oro y la raza de plata se vuelve a encontrar en 
a pintura trazada por Hesíodo, de la vida bajo el reinado del 
buen rey, del rey de justicia, y bajo el reinado del rey de hybris, 
del rey impío que no se preocupa de la diké de Zeus. Es la mis- 
ma oposición que, en la Teogonía, separa a Zeus, soberaño.del 
orden, de sus rivales en la realeza del universo, los Titanes;> 
soberanos del desorden y de la hybris; el nexo del oro y de la 
plata se señala todavía, lo hemos dicho, por la evidente sime- 
tría entre los demonios epictónicos que gozan de un honor real, 
que vigilan en nombre de Zeus la manera de la que los reyes 
imparten justicia, y los demonios Hhipoctónicos, quienes también 
poseen un timé. Finalmente, último rasgo: los hombres de oro 
viven indefinidamente jóvenes sin conocer la vejez; % el hombre 
de plata vive durante cien años como un gran niño cn las faldas 
de su madre.” Pero, desde que ha franqueado el umbral de la 
adolescencia, comete mil locuras y enseguida muere. Hombres 
de oro y hombres de plata son, por lo tanto, igualmeni. jóvenes. 
Pero, para los primeros, la juventud significa ausencia de seni- 
lidad; y pea Ls segundos, la ausencia de madurez, la pura 
puerilidad. 

La misma solidaridad funcional, el mismo contraste también 
entre los hombres de bronce y los héroes. Al a que la ima- 
gen mítica del Bien Soberano se proyectaba sobre una serie de 
planus para oponerse allí cada vez al Soberano de hybris (en el 
pasado, bajo forma de dos razas sucesivas de oro y de plata, en 
el presente, bajo los trazos del buen rey y del mal rey, entre los 
grandes dioses en las personas de Zeus y de los Titanes, entre 
los poderes sobrenaturales diferentes a los theoi como demonios 


68. Supra, p. 43. : 
69. Los Trabajos, 114; 0d0í = ted» yipac Erro. 


70. 131: péra vírioc. 
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epictónicos e hipoctónicos), de la misma forma, el personaje del 
guerrero injusto se alza frente al del guerrero justo, los Gigantes, 
en lucha contra Zeus, contrastan con los Ciembrazos, guardianes 
fieles de Zous, que aseguran a los olímpicos la victoria en su 
combate contra los Titanes, por último los muertos anónimos se 
contraponen a los hérues gloriosos. Si los hombres de oro y de 
plata aparecen como unos jóvenes, los guerreros que son los 
hombres de bronce y los héroes parecen ignorar, a la vez, el 
estado de pais y de geron. De golpe, ellos son representados 
como unos adultos, unos hombres hechos, que han franqueado 
ya el umbral de la adolescencia, este metron hébés que repre- 
sentaba para la raza de plata el término mismo de la existencia, 
Es posible, por supuesto, rechazar el conjunto de esta O 
tación. J. Defradas teme que ella simplifique una realidad his- 
tórica demasiado compleja. Parece que se le reprocharía más 
bien su demasiada gran complejidad, puesto que hace interve- 
nir, para comprender el orden de sucesión de las razas, no ya un 
simple esquema lineal, sino un progreso siguiendo fases alter- 
nadas, que implican de una parte una asociación de las razas en 
pareja funcional y, de otra parte, la presencia en todos los nive- 
les del relato del tema de la oposición entre la diké y la hybris, 
Sea lo que sea, para arruinar el edificio, la refutación deberia 
versar sobre lo esencial: sería necesario demostrar que ni las 
dos primeras razas ni las dos siguientes aparecen especialmente 
ligadas las unas a las atras, no ya en las secuencias formales del 
relato como en el cuadro de la vida de las razas, de su muerte 
y de su Jostino phctumo. Es esta demostración la que no me 
parece haber siria, todavía, llevada a cabo. 

3. Pasemos u la tercera objeción. Yo habría, de acuerdo 
con G. Dumézil, descubierto por necesidad de simetría, una sex- 
ta raza que sería simétrica a la raza de hierro en la cual vive 
Hesíodo. “Sólo un examen rápido del texto de Hesíodo autori- 
zarla un tal error que no resiste una lectura seria.” 12 En efevio, 
no lo resiste; incluso lo resiste tan poco que nadie podría estar 
tentado de cometerlo y, por tanto, ha sido necesario un examen 
rápido y superficial de mi texto para que tal error me sea atri- 
buido. “Es la quinta raza —he escrito— la que parece en- 
tonces suscitar dificultades: ella introduce una nueva dimen- 
sión, un tercer plano de la realidad que, contrariamente a los 
precedentes, no se desdoblaría en dos aspectos antitéticos, sino 


71. J. Drernapas, loc. cit., p. 155. 
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que se presentaría bajo la forma de una raza única.” *2 Si yo 
hubiera descubierto una sexta raza allí donde Hesíodo escribe 
muy claramente que hay cinco, no habría podido plantear el 
problema. No hablo, por consiguiente, de una sexta raza. Pre- 
tendo que, contrariamente a las otras, la quinta raza no €s una, 
sino que ella engloba sucesivamente dos tipos de existencia 
humana rigurosamente opuestos del que uno aún deja lugar a 
la diké y el otro no conoce sino la hybris. El episodio de la 
edad de hierro puede completar la estructura de conjunto del 
mito, porque es doble, porque tiene dos aspectos.” Este segun- 
do aspecto de la edad de hierro, unas veces lo llamo “vejez del 
hierro”,?% otras. “edad de hierro en su decadencia”: * nunca 
digo: sexta raza, 

- Pero esto no es lo esencial. ¿Existe realmente en el caso de 
la raza de hierro dos tipos diferentes de existencia humana que 
es necesario distinguir? Señalemos, en primer lugar, que Hesíodo 
no habla y no podía hablar de la raza de hierro como de las 
otras. Las cuatro primeras razas pertenecen al pasado; han desa- 
parecido; Hesíodo se expresa respecto a ellas al modo de lo pa- 
sado, de lo “ya cumplido”. En cambio, cuando se trata de la 
raza de hierro, Hesíodo ya no aparece vuelto hacia el pasado; 
ahora se expresa en el futuro; habla de lo que le espera en ade- 
lante a la humanidad; abre ante Perses, al cual se dirige su dis- 
curso, un porvenir del que una parte está completamente pró- 
xima y como “ya aquí” —es el viv, el ahora del verso 176—, 
pero del que la otra parte es una perspectiva aún lejana, que 
ciertamente ni Hesiodo ni Perses conocerán: éste será el mo- 
mento en el que Zeus, a su vez, ya no tendrá sino que destruir 
esta raza cuyos hombres nacerán con los cabellos blancos; y 
este momento, que se perfila en la lejanía del horizonte, toma 
el aspecto apocalíptico de un En de los tiempos, Ninguna otra 
raza ha sido descrita de este modo a lo largo de una duración 
capaz de modificar sus condiciones primeras de existencia, nin- 

a ha sido presentada como habiendo sufrido, en el transcurso 
des edad, un deterioro cualquiera.7* Cada raza del pasado 


72. Supra, p. 28. 

73, Supra, p. 28. 

74. Supra, p. 29, 

75. Supra, p. 43, 

76, El único caso que podría ser citado es el de los hombres de plata, 
que viven cien años como niños, luego cometen locuras y mueren rápida- 
mente. Pero está claro que la comparación sería engañosa. Son los 
individuos, que pertenecen a la_raza de plata, lo que se nos presentan 
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perdura, del principio al final, lo que ella es, sin contener un 
verdadero espesor temporal. Por el contrario, esta densidad tem- 
poral es la que caracteriza el destino de la raza de hierro, pre- 
cisamente porque este destino no está terminado sino viviendo 
en un presente que se conserva continuamente abierto hacia el 

orvenir. Ahora existe, dice Hesíodo, la raza de hierro. Los hom- 

res no cesarán de ser atormentados por todos los males que los 
dioses les enviarán. Hesíodo añade: “Pero para aquéllos, los 
bienes se mexclarán todavía con los males”.?? Nota que no es 
para sorprendernos, puesto que la vida de la que Hesíodo y 
Perses tienen que hacer la dre experiencia es esta existencia 
mezclada, contrastada, de la que Pandora ha aparecido, en el 
relato precedente, como el símbolo. ; 

A este voy donde los bienes aún se mezclan con los males, 
Hesíodo contrapone del verso 180 al verso 201, la perspectiva 
terrorífica de un porvenir mucho más siniestro puesto que esta- 
rá por entero librado a los poderes nocturnos del Mal, La con- 
clusión de este último parágrafo se hace eco, en gran medida, 
de la conclusión del pasaje precedente. Al verso 179: “para 
aquéllos (los hombres de ahora) los bienes aún se mezclarán con 
los males”, responden los versos 200-201: “a los mortales no 
quedarán sino los tristes sufrimientos; contra el mal no habrá 
SOCOTrOS”. 

Si no existiera entre el estatuto actual y el estatuto futuro de 
la raza de hierro más que esta sola diferencia, en un caso mez- 
ela de los bienes y de los males, en el otro exclusivamente los 
males, eso bastaría para distinguir en el seno de este raza dos 
tipos contrarios de existencia, porque la significación fundamen- 
tal del mito se atiene precisamente a este punto. Recordemos 
que los hombres de la raza de oro se encuentran xoxw éxtooley 
drávtov, lejos de todos los males; poseen todos los bienes, ¿old 
de ráyta totow Env. A los hombres de oro, ningún mal, todos los 
bienes. A los hombres del porvenir, ningún bien, todos los males. 

Peru éste no es el único rasgo que sitúa a la raza de hierro 


encaminándose hacia la muerte, a lo largo de una infancia de un siglo, 
al igual que Hesíodo y Perses avanzan en el camino de la muerte en un 
envejecimiento progresivo. No se trata de un cambio de las condiciones 
de vida de la raza de plata misma, No se nos dice que después de varias 
generaciones, los hombres de plata, en lugar de permanccer jóvenes hasta 
su muerte, nacen adultos o viejos. Por lo tanto, no es exacto pretender, 
como lo hace Defradas, que “Hesiodo no obra de otro modo con la raza 
de hierro que con las precedentes”, 
77. Los Trabajos, 179: ¿AX Eye nal zota1 pepeileras ¿00h xaxeizes, 
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(es decir, la vida presente, tal cual se trata de dar cuenta y de 
revelarse su sentido profundo a Perses) como a mitad de cami- 
no entre la raza de oro, al principio del ciclo, y la raza de hie- 
rro en su descendencia, al final del ciclo. De igual modo que 
ellos ignoran el xévos y la oiCós (estos dos hijos de la Noche), los 
hombres de oro no conocen la vejez, yipac. Nacidos dl er- 
manecon siempre semejantes a ellos mismos (óuoio:),78 Hesíodo 
vive en un mundo en el que se nace joven y se muere viejo, 
transformándose, poco a poco, la juventud en vejez a causa de 
las preocupaciones, del trabajo, de las enfermedades, de las mu- 
jeres, Al final de la edad de hierro, ya no quedará sino la geras: 
los hombres nacerán viejos, con las sienes blancas.?? Si se tiene 
a bien recordar que cada raza incluye, como carácter distintivo, 
una manera de identificarse con una de las edades de la vida 
humana, se comprenderá que el mito no es inteligible sino a 
condición de dar todo su valor a la oposición señalada.por He- 
siodo entre los dos aspectos de la raza de hierro. Si 
Los hombres de oro viven, en su justicia, ¿Oeknuol fouvyor,$0 
Pacíficos, ignoran los combates guerreros del campo de batalla, 
Sin envidia, desconocen las disputas y procesos, con su cortejo 
de falsos juramentos, de propósitos embusteros, de palabras tor- 
cidas, armas propias de la eris judicial que se despliega sobre el 
ágora. Al término de la edad de hierro, hemos señalado, la mala 
eris tendrá el campo libre. Ni la diké, ni el juramento, ni Jos 
dioses, serán temidos ni respetados. Se honrará exclusivamente 
la hybris.2 La palabra humana tomará la forma de la mentira, 
de las palabras tortuosas, del falso juramento.*2 La envidia 
(Eíoc), que tiene el mismo corazón que la mala Eris (xaxdyaptos), 
reinará como dueña absoluta sobre todos los humanos, Esta en- 
vidia no es la buena eris, sino la que vuelve al alfarero envi- 
dioso del alfarero, al carpintero del carpintero: ella no incita a 
obrar mejor que cl rival, a trabajar más para producir una obra 
mejor, busca apropiarse, gracias al fraude, a las mentiras, a los 
falsos juramentos, de la obra que el rival ha producido por su 
industria. 


78. Ibid, 114, 


79. 181 

$0. 118-119. 

81. 191: ral ófpoo Svópa tuníoanot. 
82. 194, 


83. Comparar 195-196 con 21-26. El mendigo está envidioso (¿0ovis:) 
del mendigo, el cantor del cantor, El vecino tiene envidia (Gnro1) del vecino 
más rico y desde este día se apresura en el trabajo para ser más rico a 
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En este momento ¿qué sucede en el mundo en el que vive 
Hesíodo? ¿El corte entre el estatuto actual y el estatuto futuro 
Ce la raza de hierro, es tan profundo como en los dos casos pre- 
cedentes? Hemos observado que el exordio del poeta a su her- 
maño invitándole -a: escoger la buena eris y a renunciar a la 
mala, prueba suficientemente que ambas están toa en su 
vida de campesinos.“Pero aún hay más. Cuando la envidia llene 
el corazón de los hombres,ya no quedará lugar, indica Hesíodo, 
para estos sentimientos de amistad, de filía, que normalmente 

unen el huésped al huésped, el amigo al AiO el hermano al 
hermano, los hijos a los padres. Y el poeta añade: Ós 1ó xúpog rep, 
como .sucedía antes. Este “antes” que coloca la filía al lado 
de la erís, es precisamente el vóv, el “Dora” de la vida presente. 
En el mundo. de Hesíodo, hay, ciertamente, guerras, malas 
disputas, procesos fraudulentos como los que Perses intenta sus- 
citar contra él, pero existe también, en el seno de la familia, 
entre vecinos -y. amigos, lazos de 'amistad y de asistencia.** El 
mismo Perses ha tenido la experiencia: Hesíodo no ha ahorrado 
su ayuda a su hermano que ha recurrido a él en la necesidad,9 
Por lo demás, si sucede que los reyes promuncian sentencias 
equivocadas, también pueden impartir É justicia rectamente, 
Entonces, se ve en todo su país triunfar los bienes sobre los ma- 
les; no hay guerra (róepos), ni hambre (uyós ), ni desastre alguno 


su vez. El Deseo (Chos) es, por lo tanto, doble y ambiguo al igual que la 
Eris. Lo mismo que hay una buena Eríis junto a la Eris xuxdyeptos —que 
se alegra en el mal— hay un buen Zelos ai lado del Zelos xexoyaepros. 
Se tiene aquí un notable ejemplo del juego de las nociones ambiguas 
en Hesíodo, La buena Eris, la que es necesario alabar, que es beneficiosa 
a los mortales, que está ligada a la diké, encierra un elemento de plonos y 
de zelos, poderes normalmente asociados con la guerra (cf, por ejemplo, 
Lisias, U, 48: la guerra estalló entre los griegos: (Bd Estoy xl ¿Uóvo»). 
La mala Erís, la Eris guerrera, implica zelos y ptonos en el mal sentido, 
pero también ella forma parte de la emulación en el buen sentido, la que 
incita al guerrero a mostrarse “mejor” (dpeley) que su adversario y a 
vencerle por un derroche de valor. Es este aspecto positivo del Zelos 
guerrero el que aparece en Teogonía, 384: Zelos asociado a Niké, como 
Kratos a Bía, encuadran el trono del soberano Zeus, Por el contrario, al 
final de la edad de hierro, es el malvado Zelos el que empuja al ruin, 
al malo (xaxdq), a atacar al más valeroso, al más noble (dpsiova), no ya con 
armas iguales, en un cómbate leal donde triunfe el mejor, sino “mediante 
eri engañosas apoyadas con un falso juramento”. Los Trabajos, 193- 

84. 184, 

85. Cf., por ejemplo, 342 ss., 349, 

86. 308. 
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* (4v);5" el pueblo festeja'alegremente los frutos de los campos qué 


ha trabajado; las mujeres engendran para sus esposos hijos “se- 
mejantes a sus padres”, mientras que al final de la edad de Hie- 
rro nos ha dicho que ni incluso los hijos serán ya “semejantes 
a sus padres”.*% La lectura atenta del texto parece, por consi- 
guiente, confirmar que la raza de hierro abarca dos aspectos, 
cuidadosamente distinguidos, e incluso opuestos por Hesíodo. 
La raza de hierro designa, en primer lugar, la vida actual, aque- 
lla misma de la que también informaba el mito de Pandora, y a 
la cual se aplican los consejos religiosos, morales, prácticos, agrÍ- 
colas que distribuye con abundancia Los Trabajos y los Dias. 
Esta edad de hierro ocupa en el mito un lugar particular, pues- 
to que el relato está precisamente destinado a informar de su 
naturaleza ambigua, de su estatuto “mezclado”,% y de justificar 
la elección que Hesíodo retomienda a su hermano en favor 
de la diké y el trabajo. La raza de hierro designa, en segundo 
lugar, no ya esta vida rata tal como el pocta la constata, 
sino una vida futura, tal como su sabiduría inspirada le permite 
preverla, Esta predicción terrorífica de un mundo enteramente 
entregado a la hybris es al mismo tiempo una advertencia so- 
lermne a Perses: si él y sus semejantes continúan conduciéndose 
como lo hacen, ignorando la ley, despreciando el trabajo, se 
puede estar seguro que el mundo llegará a este extremo de des- 
racia. La visión profética del poeta tiene, por lo tanto, una 
oble significación: de una parte fija el término de un ciclo de 
las edades que tendrá su fin como ha tenido su comienzo; ella 
cierra el ciclo que ha conducido la humanidad de la diké a la 
hybris, de la dicha a la desgracia, de la juveritud a la vejez, 2e 
la filía a la mala eris; pero, de otra parte, lanza una llamada a 
Perses y a los malvados; aún hay tiempo; si comprenden la lec- 
ción, si aceptan escuchar la diké, si no dejan crecer la hybris, 
quizá entonces los poderes maléficos de la Noche no podrán in- 
vadir toda la existencia; todavía habrá lugar, en los pobres hn- 
manos, para la dicha. 

4. Los auólisis precedentes han respondido a la cuarta ub- 
jeción formulada por J. Defradas, al menos en lo que concierne 
al punto siguiente:-la serie de las razas constituye un ciclo com- 
pleto de decadencia que Hesiodo concibe a la manera de un 


87. 228 ss, 
83. 235 y 182, y 
" 89. Por consiguiente, “ya tendríamos, en el plano de las imágenes 
miticas, la prefguración de lo que será, en el nivel de las naciones filosó4. 
cas, el importante concepto de “mezcla” (ytfig). 
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todo, con su comienzo y su fin, contrario estrictamente el uno 
al otro. Debe añadirse solamente una precisión, Los hombres de 
la raza de oro viven como los dioses (verso 119), en un estado 
que na está aún realmente “separado” de la heatitud de Jos 
Inmortales y donde se refleja el parentesco de origen entre raza 
divina y raza humana. De la misma manera, en la Teogonía, 
la disputa que enfrenta a los dioses y los hombres en Mekone 
por el reparto de la bestia sacrificada —debate que Prometeo, por 
su fraude, va a zanjar en favor de los humanos— supone si no 
una comunidad completa de existencia al menos una frecuenta- 
ción y un comercio asiduo entre parientes. Por el contrario, el 
cuadro del final del ciclo de las razas ofrece el aspecto deses- 
eraánte de un mundo humano radicalmente cortado del de los 
ie Aidos y Némesis que aún inspiraban a los hombres la: 
preocupación del cielo y que les concedían la posibilidad de 
establecer con él la comunicación, abandonan de ahora en ade- 
lante la tierra por el Olimpo; dejan una humanidad entregada 
al Mal y a la Ñoche para reunirse con la raza luminosa de los 
Bienaventurados. 
Me he visto obligado a interrogarme acerca del sentido del 
verso 175, porque el relato de Hesiodo abraza en su totalidad! el 
destino del género humano, como se narraría'el ciclo de la vida de 
un individuo, desde su infancia hasta el final de su 'vejez. Hesíodo 
está pesaroso por no “haber muerio antes o nacido espués”, El 
“muerto antes” se comprende: él habría podido nacer en el 
tiempo de la raza de oro. Ei “nacido después” plantea un pró- 
blema: en el momento en el que él se sitúa en la serie de las 


90. De este modo podría comprenderse, como lo sugiere B. A. vAN 
GRONINGEN, La composition littéraire archaíque grecque, 2% ed. (Ams- 
terdam, 1960), p. 288, n. 3, el verso 108, condenado por P. Mazon: 
“porque los dioses y los mortales tienen el mismo origen”, Defradas pro- 
ponce otra interpretación: “Si la jerarguía de las clases de hombres con- 
tiene la explicación de la jerarquía de los seres divinos a los cuales se 
dirigen los cuiius, la fórmula sospechosa será su verdadera introducción”. 
Esta hipótesis choca con una objeción decisiva. La jerarquía de los seres 
divinos cuya explicación debe dar el mito, abarca todos los poderes 
sobrenaturales con excepción precisamente de los Úso?. Por consiguiente, 
si el mito tiene la función que se le atribuye, la palabra Ozó% debe ser 
tomada en su sentido técnico, es decir, marcando la diferencia entre los 
dioses propiamente dichos y los demonios o los héroes. 

91. Teogonía, 535.ss, 

92. Los Trabajos, 197-200. ¿Hay necesidad de subrayar que, en el 
mundo do Hesíodo, Aidos y Némesis están todavía presentes? Al vi de la 
vida presente (176) se opone el xóte del verso 197 que señala el punto 
final del ciclo, la partida de todo lo que quedaba en el mundo de divino, 
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razas, el porvenir no ofrece ya sino sombrías perspectivas; He- 
síodo no puede desear nacer en un mundo que ya no conocer, 
según él, sino vejez, desdicha, injusticia. El considera, por lo 
tanto, que una vez llegada la hora en que Zeus haya aniquilsdo 
a su vez esta raza de hicrro, es decir, una vez acabado lo que 
se nos ha mostrado como un ciclo completo, una nueva raza de 
hombres podrá nacer, de la que el poeta, con una suerte mayut, 
hubiera podido formar parte. Nosotros no tenemos ningún me- 
dio, faltos de-otra indicación po parte de Hesíodo, de saber de 
qué manera él se representa la venida de esta raza. Las obser 
vaciones que pueden hacerse, en este punto, guardan por const- 

iente un carácter hipotético. Sin embargo, no parece ilesí- 
timo, al haber concebido Hesíodo la serie de las razas sobre el 
modelo de un ciclo, suponer que debía representarse la suce- 
sión, puesto que hay sucesión, sobre wn modelo igualmente cicli- 
co. Al igual que las generaciones de hombres se suceden en 
el interior de una misma raza, como las razas se suceden en el 
interior del ciclo total de las edades, de la misma manera los 
ciclos podrían sucederse los unos a los otros. Esta renovación 
del ciclo, después de'la destrucción prevista por Hesíodo, de la 
raza de hierro, en el último estadio de la decadencia, no tiene 
nada que ver, por supuesto, excepto en opinión de J. Defradas. 
con el Eterno retorno de las doctrinas órficas ni con su escauto- 
logía.*% Simplemente Hesíodo concibe el curso de las razas hu» 
manas a imagen del curso de las estaciones. El calendario hesió- 
dico tiene un carácter cíclico; todos los puntos de señal tempo- 
rales que él indica se repiten regularmente cada año. En cam- 
bio, no nos suministra ningún indicio de una eventual datación 
de los años, que permitan distinguirlos los unos de los otros 
y de ordenarlos en una serie lineal (como, por ejemplo, cuando 
se les designa por los nombres de magistrados civiles o religio- 
sos). Se podría decir, retomando, la expresión de Maurice Halb- 
wachs, que los cuadros sociales de la temporalidad son todavla 
en el mundo campesino de Hesíodo, como en los “arcaicos”, de 
orden cíclico.** El tiempo está formado por una sucesión de es- 
taciones claramente separadas las unas de las otras. medianto 
“cortes” marcados por puntos temporales singulares que sirven 
de marca en el cuadro de un calendario anual.% Esta sucesión 


93. J. Dernabas, loc. cit., p. 155. 

94. Maurice HaLewacus, Les Cadres sociaux de la mémoire (París). 

95. Cf. sobre el calendario hesiódico, las observaciones de M. P. Nua- 
son, Primitive time reckonning (Lund, 1920), 
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es diferenciadas constituye un ciclo completo que, 

jatuclon / término, recomienza. El predominio de esta ima- 

E 4 el tiempo se reconoce timbién en Homero: cuando 

gb ele! A lestino de los hombres “perecederos”, no es, como lo 

4” líricos, para expresar la nostalgia del individuo delan- 

q TER inexorable Lal tiempo, sino para comparar la suce- 

te do la las generaciones humanas con el retomo periódico de 

de e ones: es “Como nacen las hojas, así sucede con los 

bres. Las hojas, alternativamente, son esparcidas en el suelo 

hom ol viento y es el bosque verdeante quien Jas hace nacer, 

nado viene fa estación de la primavera; de i al modo (ocu- 

rre) con los hombres: una generación nace en el mismo instante 
en el que otra desaparece Es 

La hipólesis de una renovación del ciclo de las edades, suge- 

pida por el verso 175, se encuentra reforzada por el texto del 

Político, donde Platón, al recordar, como por juego, los viejos 

mitos del tiempo antiguo, expone que las generaciones humanas 

se suceden en ciclo, y que este ciclo, llegado a su término, reco- 

mienza pero en sentido inverso.% Las alusiones a Hesíodo pare- 

cen, en este ps manifiestas: así el estado de la humanidad 

bajo el reinado de Cronos es descrito de la siguiente manera: 

“Ellos tenían en profusión los frutos de los árboles. y de toda 

una vegetación generosa y los recolectaban sin cultivo en una 

tierra que se los ofrecía espontáneamente (abtopáras dvadidodons 

ws 1hccf. Los Trabajos, 117-118, ápovpa aytoparn)”.2 ¿Qué ocu- 

rre, según Platón, al final del ciclo, en el momento en el que 

el universo comienza a moverse en sentido inverso? “Todo lo 

que hay de mortal cesa de ofrecer a los ojos el espectáculo de 

un envejecimiento gradual, luego, poniéndose a progresar, pero 

al revés, se les ve crecer en juventud y en frescor. En los vie- 

jos, los cabellos blancos se ponen de nuevo a ennegrecer; en 


96. Aspectos míticos de la memoria en Grecia, infra, p. 110: “La toma 
de conciencia más clara, a través de la poesía lírica, de un Yempo humano 
que huye sin retorno a lo largo de una línea irreversible pone en entre- 
dicho la idea de un vrlen enteramente cíclico, de una renovación periódica 
y regular del universo”. Sobre la concepción de una sucesión de días, de 
meses, de estaciones que se continúan en el cuadro de un ciclo anual 
circular, ef. Himno homérico a Apolo, 349-350: “Pero cuando los días 
y los meses llegaron” a-su Én y vinieron las Horas con el retorno del 
ciclo del año, de regrreAopivos Etzoz ral Empdudor "Qpar”; cf Los Trabajos, 
380: abre de meprmdopévoo Eventos... 

97. Jliada, VI, 146 ss. 

98, Prarós, Político, 268 e 53, 

99. Político, 272 a. 
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éstos cuya barba había crecido, las mejillas se tornan lisas, y 
cada uno es llevado de nuevo a la flor de su primavera.” 10 Es. 
difícil no ver en el humor platónico que preside en esta pin- 
tura, la réplica a la descripción hesiódica del envejecimiento: 
progresivo de las razas humanas. 

Es verdad que se puede, con P. Mazon, no tomar al pie de: 
la letra el verso 175 y reconocer allí “una fórmula análoga a: 
estas antítesis familiares, tan frecuentes entre los griegos, para: 
expresar esta idea de cualquiera o cualquier cosa”.1% Sin em- 
bargo, esta antítesis del pasado y del porvenir aparece en He- 
siodo en un contexto demasiado preciso para que se pueda sin 
otra precaución relacionarlas con expresiones hechas como las 
que se encuentran en Sófocles, Antígona, 1108: ¡” tr, óráoves 
ol T'bvtes ol ráravies, “id, id, servidores, los presentes y los 
ausentes”, o Electra, 305-306. J. Defradas, para probar que hay 
una “cronología” .en la sucesión de las razas, invocaba la pre- 
sencia en el verso 127 de petdxtotev, en el verso 174 de treo. 
£l habría podido observar que de los siete adverbios de tiempo 
que figuran en la centena de versos del texto," cuatro se en- 
cuentran precisamente concentrados entre los versos 174 y 176: 
un primer ¿xevra en 174, los dos zpdodzv y éxerta del verso 175, el 
vóy del principio del verso 176, El texto tiene, por lo tanto, el 
siguiente sentido: “¡Ojalá! que esto no sucediera a continuación, 
(es decir, después de la raza de los héroes) para que yo mismo 
tuvicse que vivir entre los hombres de la quinta raza, sino que 
hubiera muerto antes o nacido más tarde; ahora, en efecto, es 
Ja raza de hierro”. 

Al término de su ex=men crítico, antes de concluir, J. De- 
fradas, al lanzar una oieada sobre las ruinas que piensa haber 
acumulado en torno a él, siente que Ja tristeza le invade: “es 
penoso, escribe, decepcionar a quienes han creído encontrar una 
explicación coherente y sólida»mostrándoles que ella se basa en 
una lectura superficial de los textos o en una sistematización 
que falsea la complejidad de la realidad”.**% Igualmente, “para 
no dejar al lector esta impresión negativa”, apela, para adoptar 
sus conclusiones, al estudio de Victor Goldschmidt, mencionado 
más arriba, Es este estudio, precisamente, el que me ha servida: 


100. 1bid,, 270 d-e. 

101. P. Mazon, citado por J. DerraDas, loc. cit., p. 153. 

102. Además del verso 127, hay un Éneria en el verso 137; y el 16-e 
es cd verso 197, cuando Aidos y Némesis abandonan la tierra por 
el cielo. 

103. J. Dernanas, loc. cib.,..p. 155. 
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de punto de partida a mi pora investigación; yo he tomado a 
Y, Goldschmidt el principio de explicación que proponía cuan- 
do, al insistir sobre “el esfuerzo de sistematización que descu- 
bre el texto de Hesíodo”,1* él veía alí una equivalencia de dos 
series diferentes —un mito genético y una división estructu- 
ral— que fijaban la jerarquía de los poderes sobrenaturales dife- 
rentes a los theoi, es decir, los demonios, los héroes y los muer- 
tos. Y. Goldschmidt no proporcionaba un análisis completo del 
mito de las razas: el objeto de su estudio era diferente; no tra. 
taba de Hesíodo sino incidentalmenute. He querido, por consí- 
guiente, retomar la investigación por ella misma, en la dirección 
indicada, esforzándome por encontrar una respuesta a las cues-- 
tiones que V. Goldschmidt no había:abordado y a las dificulta: 
des que su esquema interpretativo dejaba aún subsistir, He creí-- 
do 'encontrar la solución, no rechazando este esquema sino lle- 
vándole más lejos, integrándole en una interpretación a la yez 
más amplia y más compleja, capaz de explicar cada detalle, res- 

etando el aspecto sistemático del mito, justamente subrayado 
por Goldschmidt. 

Las dificultades que presenta el texto cuando se ve allí la 
reunión directa, la adaptación de un mito genético sin otro in- 
termediario, donde los metales tienen un valor regularmente de- 
creciente, y de una clasificación de los seres divinos, no han 
escapado a V. Goldschmidt. 1. La raza de los héroes, cuya pre- 
sencia es indispensable para la clasificación de los seres divinos, 
falsea la arquitectura del relato; desde el punto de vista de la 
sucesión de las razas ella se descubre como una pieza sobreaña- 
dida, no integrada en el conjunto. 2. La raza de plata plantea 
un problema en todos los aspectos. En primer lugar, si Hesíodo 
utiliza una tradición legendaria que presentaba la sucesión de 
las razas según un orden de progresiva decadencia, ¿por qué 
traza, de los hombres de la raza de iS el cuadro que hemos 
visto? Puesto que él las sitúa inmediatamente después del oro 
en la cima de la escala de los metales, ¿por qué caracterizarles 
negativamente por su “demencial hybris”? Nada le obliga a 
ello. En efecto, de dos cosas la una: o bien él se conforma a la 
tradición y es entonces esta misma tradición la que no respeta 
el esquema de un progreso regular en la decadencia; o bien, 
como personalmente creo, Hesíodo ha modificado, en este pun- 
to, la tradición e inventado Jos rasgos que definen en su relato 


04, V, Gonoscempor, dee, cil, p. 36. (La palabra sistematización 
está subrayada por Y. Coldschmicdi.) 
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la raza de plata. Él tenía sus razones para actuar de este. modo; 
nosotros debemos intentar descubrirlas, : 

La dificultad aumenta cuando se pasa de la perspectiva ge- 
nética a la perspectiva estructural, Hesíodo proponiéndose mos- 
trar que el estatuto póstumo de las diversas razas, su promoción 
al rango de poderes divinos (diferentes a los theoi) son merecidos 
por lo que ha constituido su vida terrestre, habría religado 
estas dos perspectivas. “Esto no funciona, señala V. Goldschmidt, 
sin cierta dificultad para la raza de plata, sepultada por Zeus 
encolerizado, porque rehusaba rendir homenaje a los dioses 
olímpicos; sin embargo, los miembros de esta raza impía tam- 
bién son venerados”.1% Por lo tanto, Hesiodo tenía dos motivos 
sobre uno para pintar la raza de plata bajo colores favorables: 
en primer lugar, porque sigue inmediatamente al oro; luego, 
ES se trata de justificar el culto que le tributan los hom- 

res. Así pues, es necesario responder a la cuestión: ¿por qué 
hace exactamente lo inverso? 

Queda lo más importante. La clasificación de los seres divi- 
nos cuya Boca debe ser proporcionada por el mito de las 
razas, comprende, excepción hecha de los theoi —de los que no 
trata en el mito—, la siguiente serie: demonios, héroes, muertos. 
Se puede ya notar que el orden normal no es respetado y que 
los muertos aparecen, en el mito, antes que los héroes, cosa que 
no se produce en ninguno de nuestros textos que presentan esta 
serie: los héroes son a veces clasificados antes que los demonios, 
nunca después de los muertos.1% Pero, sobre todo, hay una suce- 
sión de cuatro razas para explicar tres categorías de seres sobre- 
naturales, Los hombres de oro llegan a ser después de su muerte 
daimones calificados como epictonioi; los hombres de bronce, 
llamados »ó»»pwo:, pueblan la morada enmohecida del Hades 
(muertos ordinarios); los héroes quedan lo que son: héroes. ¿Qué 
hay entonces de los hombres de plata designados como makares 
hipoctonioi? O bien ellos forman una categoría aparte, una 
cuarta especie de seres divinos que no encajarían en el cuadro 
de la clasificación tradicional y que no se comprende en qué 
podría consistir. O bien se asocian a los hombres de la raza 
de oro para consiiuir con ellos, como contrapartida hizoctóni- 
cos-epictónicos, la categoría de los demonios, Es esta solución 
la que, en pos de Rohde, V. Goldschmidt, seguido 'por J. Defra- 
das, adopta muy legítimamente: “Se puede admitir —escribe— 


105. V. CorLoscmmoor, loc. cit., p. 35. > 
106. Ibid, p. 31. A 
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que Hesíodo ha desdoblado la clase de los demonios para de 
este modo asignar a la raza de plata un puesto en el interior del 
sistema”. Pero, ¿quién no advierte toda la cadena de conse- 
cuencias que acarrea esta observación? Para la coherencia del 
sistema, es decir, para que las dos series, pa y estructural, 
puedan adaptarse la una a la otra, Hesíodo ha debido vincular 
muy estrechamente las dos primeras razas, concebirlas al modo 
de una pareja, y de una pareja indisociable, puesto que elas se 
completan para formar la única categoría de demonios. IEnton- 
“ces se comprende por qué ha conferido a los hombres de la 
raza de plata, en todo el detalle de la pintura que ha trazado 
de la vida de ellos, los rasgos que les muestran como la contra- 
partida de los hombres de oro. Por consiguiente, tenemos de 
golpe la respuesta a la cuestión que nos planteábamos hace un 
instante: ¿Por qué los hombres de plata, situados inmedíata- 
mente después de los de oro en la cumbre de la escala de los 
metales, no aparecen un poco inferiores a los hombres de la 
época de oro y muy superiores a los de las razas siguientes? Se 
debe a que, en realidad, los hombres de plata “doblan” la raza 
de oro; ellos ofrecen de la vida de esta raza, un cuadro inver- 


_tido donde la “demencial hybris” ha reemplazado a la diké. 


Estas observaciones se aplican tanto a las dos razas siguien- 
tes como a las dos primeras, por las razones que ya hemos seña- 
lado. Si es verdad que cada una du estas dos razas da cuenta 
de una caegoría especial de poderes del más allá —por una par- 
te, los habitantes del Hades; por otra, los habitantes de las islas 


" de los Bienaventurados—, se trata para Hesíodo de dos tipos de 


difuntos que no constituyen ni los unos ni los otros objeto de 
un timé como ocurre uo los demonios. Tanto en Hesiodo como 
en Homero no encontramos el testimonio de un culio de los 
héroes, comparable al que aparece organizado en el marco de la 
religión cívica.10 Los héroes son solamente unos muertos que, 


107. 1bid., p. 37. 0 

108. Es la razón por la que este texto griego plantea al historiador 
de la religión griega, en lo que respecta al culto heroico, un problema de 
primera magnitud. Se sabe que en Homero el término pws no tiene una 
significación religiosa precisa. En Hesíodo el término aparece por primera 
vez en el cuadro de una clasificación de los poderes sobrenaturales con 
una significación religiosa, pero sin «¿ue todavía se trate de un timé, de un 
culto, o al menos de“ún colto público, que supere el cuadro familiar en 
el cual queda confinado normalmente el rilual en honor de los muertos. 
Por el contrario, en la organización de la religión de la ciudad, el culto 
público de los héroes tiene un lugar y una fisonomía muy determinadas. 
¿Cómo y cuándo ests culto se ha constituido con los rasgos «specíflcos 
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en lugar de ir a juntarse con la muchedumbre anónima del Ha- 
des, han sido transportados, lejos de los hombres, a las islas de 
los Bienaventurados, Aún más, todos los que forman la raza 
divina de los héroes no van a las islas de los Bienaventurados. En 
su inmensa mayoría, ellos se reúnen con los hombres de bronce 
en el Hades. Se compararán, en este punto, los versos 154-155 
—donde se nos dice de los hombres de bronce lávatos elhe pétas: 
la negra muerte les arrebató—, al verso 146 —donde nos dice 
de la mayor parte de los héroes (tods pév, contrarios a toic de 
del verso 179) davárov tékos dypexákupe, la muerte que todo aca- 
ba los envolvió, 

Si, por consiguiente, se acepta el principio de explicación de 
V. Goldschmidt y si-se admite con él que Hesíodo ha querido 
unir, uno con otro, un-mito genético y una división estructural, 
es preciso completar su análisis observando que para establecer 
una correspondencia entre una serie de cuatro términos (las cua- 
tro razas) y una serie de tres términos (las tres categorías de 
poderes sobrenaturales diferentes de los theoi) la adaptación su- 
ponía una refundición del mito, la elaboración de un nuevo 
sistema, Si se tienen en cuenta todos los detalles del relato, si 
en cada ocasión se:ubican estos detalles en el contexto de con- 
junto del mito, si el mito mismo es situado en el seno de la 
obra hesiódica, se pueden delimitar los principiós de esta reorga- 
nización. Primeramente, las razas han sido reagrupadas de dos 


con los que lo conocemos en la edad clásica? Problema difícil. Señalemos 
solamente que la categoría de los héroes reagrupa elementos de origen 
diverso y cuya disparidad es notoria. Ninguna de las dos teorías tradicio- 
nales consigue explicar todos los hechos: ni la que vincula el culto heroico 
con el culto funerario, ni la que ve en los héroes antiguos dioses caídos 
en desuso, Fuera de los héroes que son manifiestamente antiguas divini- 
dades o muertos ilustres cuyo culto está ligado a una tumba, hay divinida- 
des del suelo, muy cercanas a los demonios subterráneos de Hesíodo, y 
toda clase de divinidades funcionales, Se tiene un fuerte sentimiento de 
que la uniicación de estos elementos diversos en una categoría homogénea 
y muy definida, que tenga su plaza fija en el culto y cn la jerarquía 
de los seres divinos, ha debido corresponder a ciertas necesidades sociales 
en relación con la fundación de la ciudad. Aquí todavía Hesiodo se colo- 
caría entre el mundo komérico y el mundo de la polis. En el plano teoló- 
gico, por su nomenclatura de los seres divinos, su clasificación de los 
dioses, demonios, muertos, héroes, él representaría la figura de un verda- 
dero precursor. Parece que es en este sentido como Platón y Plutarco lo 
comprenden (Cratilo, 397 e ss.; Moralia, 415 B). Homero no sólo no hace 
de los héroes una categoría religiosa, sino que tampoco distingue precisa- 
mente los theoi de los daimones. Plutarco tiene, por consiguiente, razón al 
escribir que Hesíodo ha sido el primero en determinar estos géneros: 
rabapis xl dipropévos. 


. 
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y areja tiene una significación funcional precisa, 
En o Lala tada función desdoblada de este modo en 
dos aspectos antitéticos traduce, en el nivel que le es propio, la 
opuxición de la Diké y de la Hybris, tema central y lección del 
toy 109 

E po lo tanto, mi interpretación prolonga la de Victor Cold- 
schwidt sin contradecirla. No la simplifica, sino que la complica 
para explicar toda una serie de elementos que V. Goldschmidt 
había dejado al margen de su investigación. Es preciso haber 
leído, al uno y al otro, un poco rápidamente, para oponer su 
tesix a la mía. 

Y finalmente, esta larga discusión viene provocada, en gran 
melída, “por un problema de lectura, ¿De qué manera leer'a 
Hesivdo? ¿Al modo de V. Goldschmidt, “impresionado por. el 
estuerzo de sistematización” del texto hesiódico? ¿O como hace 
Detradas, para quien, por el contrario, Hestodo “no tiene un 
sistema fijado” y no ha dudado para clasificar sus héroes, en 
interrumpir el proceso le:decadencia y considera en su “empi- 
rismo” un porvenir menos sombrío que en el pasado? 11 En el 
primer caso, si se me permite decir, se toma el texto por lo alto, 
Se admite que la tarea del intérprete es la de elevarse al nivel 
de una obra, a la vez rica, compleja, sistemática, que posee su 
propio tipo de coherencia que es necesario intentar descubrir, 
Se rehúsa toda facilidad. Hay que esforzarse mediante una lec- 
tura paciente, reconsiderada día tras día, por explicar todos los 
detalles, al mismo tiempo que por integrarlos en el conjunto. Si - 
subsiste una dificultad en el desciframiento del texto, hay que 
imputarla al defecto de comprensión del lector más bien que a 
las contradicciones o a las negligencias del creador. 

En el segundo caso, se interpreta a Hesíodo por lo bajo. 


ol 
10%. Me permito remitir aquí a la conclusión de mi primer estudio, 
supra, 0p. 4847, en cl que estos dos principios de explicación estaban 
más smpliamente desarrollados, 
111 J. Dernanas, loc. cit., p. 155. 
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ASPECTOS MÍTICOS DE LÁ MEMORIA ! is 0 


En un número del Journal de Psychologie dedicado a la ? 
construcción del tiempo humano,? 1. Meyerson subrayaba que 
la memoria, en la medida que se distingue del hábito, repre- 
senta una difícil invención: la conquista progresiva por parte 
del hombre de su pasado individual, al igual que la historia X 
constituye para el grupo social la conquista de su pasado colec- 
tivo; las condiciones en las cuales este descubrimiento ha podi- 

- do producirse en el transcurso de la protohistoria humana, las 
formas que ha revestido la memoria en su origen, así como tan- 
tos otros problemas que escapan a la investigación científica, En ) 
cambio, el psicólogo que se interroga sobre las etapas y la línea 
del desarrollo histórico de la memoria, dispone de testimonios 
que corresponden al h:car, la orientación y el papel de esta fun- 
ción en las sociedades antiguas. Los documentos que sirven de 
fundamento a nuestro estudio tratan acerca de la divinización 
de la memoria y sobre la elaboración de una amplia mitolo- 
gía de la reminiscencia en la Grecia arcaica, Se trata de repre- 
sentaciones religiosas, que en modo alguno son gratuitas, Pen- _ 
samos que atañien directamente a la historia de la memoría. En 1 
las diversas épocas y en las diferentes culturas, existe una soli- 
daridad entre las técnicas practicadas de rememoración, la orga- 
nización interna de la fimción, su puesto dentro del sistema del 
yo y la imagen que los hombres se hacen de la memoria, 

En el panteón griego figura una divinidad que lleva el nom- 


1. Journal de Psychologie (1939), pp. 1-29. 
2. l Mexeñnson, “Le temps, la mémoire, U'histoire”, Journal de Psy- 
chologie (1958), p. 335. 
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bre de una función psicológica: Mnemosyne, Memoria. El ejem- 
plo, sin duda, no es único. Los griegos sitúan entre el número 
de sus dioses las pasiones y los sentimientos, Eros, Aidos, Fo- 
bos; actitudes mentales, Pistis; cualidades intelectuales, Metis; 
faltas o extravios de la razón, Ate, Eyssa.? bis Muchos fenó- 
menos, a nuestros ojos de orden psicológico, pueden de esta ma- 
nera ser objeto de un culto. En el marco de un peusamiento 
religioso, aparecen bajo la forma de poderes sagrados, superando 
incluso al hombre y sobrepasándole aun cuando éste experi- 
mente su presencia dentro de sí mismo. Sin embargo, el caso de 
Mnemosyne aparece como particular. La memoria es una fun- * 
ción muy elaborada que se refiere a importantes categorías psi- 
cológicas como el tiempo y el yo. Pone en júego un conjunto 
de operaciones mentales complejas, con todo lo que encierra de 
esfuerzo, de entrenamiento y de ejercicio este dominio. El poder 
de rememoración, hemos recordado, es una conquista; la sacra- 
lización de Mnemosyne indica la importancia que le.es acordada 
en una civilización puramente oral como lo fue, entre el siglo xu 
al vi, antes de la difusión de la escritura, la de Grecia3 Toda- 
vía es necesario precisar qué es esta memoria de la que los grie- 
gos hacen una divinidad. ¿Dentro de qué dominio, por qué vía, 
bajo qué forma se ejerce el poder de rememoración regido por 


2bis, El culto de Eros está ampliamente atestiguado; para el de Aidos, 
en Esparta y Atenas, cf. Pausansas 3.20, 10 y 1.17, 1; Hesíono, Los Tra- 
bajos, 200; de Fobos, en Esparta, cf. PLurarco, Vida de Cleomenes, 8 y 9; 
en Atenas, Vida de Teseo, 27; de Pistis, en Ática, cf, Fanvert, Cults of 
thie greek states, V, p. 481, n. 248. Divinización de Metis cn Hesíono, 
Teogonía, 358 y 886 ss.; de Ate en Homero, Híada, EX, 503 ss., X, 391, 
XIX, 85 ss; APOLODORO, Biblioteca, ID, 12, 3, y en los trágicos; de Lyssa, 
EuríPrwmes, Bacantes, 880 ss. - 

3. Como lo señala Louis Gerner, “Le temps dans les formes archal- 
ques du droit”, Journal de Psychologte (1956), n.* 3, p. 404, la institución 
del mnemón —personaje que conserva el recuerdo del pasado en vista de 
una decisión de justicia— descansa, por tan largo tiempo como no existe 
lo escrito, sobre la confianza en la memoria individual de un “record” 
viviente. Solamente más tarde el término designará los magistrados dedi- 
cados a la conservación de escritos. Por lo demás, el papel del mnemón 
no está limitado al plano jurídico, L. GerNET señala que está traspuesto 
de una práctica religiosa. En la leyenda, el mnemón figura como un servi- 
dor de los héroes: sin interrupción, debe recordar de memoria a su amo 
una consigna divina cuyo olvido acarrea la muerte (PLuranco, Cuestiones 
griegas, 28), El mnemón tombién puede tener una función técnica (Odisea, 
ViIT, 163), político-religiósa (PLuTARCO, Cuestiones griegas, 4), de orga- 
nización del calendario religioso (Armisróranes, Los Nubes, 615-626). La 
ibiservación de L. Censer aparece válida a todos los niveles: “Nos pode- 
mos interrogar si, en el estadio de lo escuito, la función de la memoria no 
eatá un poco cu segresión”, 
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Mnemosyne? ¿Cuáles son los acontecimientos, a qué realidades 
apunta? ¿En qué medida se orienta hacia el conocimiento del 
pasado y hacia la construcción de una perspectiva temporal? 
Nosotros no disponemos de otros documentos más que de los 
relatos míticos. Pero, a través de las indicaciones que nos pro- 
porcionan sobre Mnemosyne, las actividades que patrocina, sus 
atributos y sus poderes, podemos esperar alcanzar algunos ras- 
gos de esta memoria arcaica y reconocer ciertos aspectos de su 
funcionamiento. NE 
Diosa titán, hermana de Cronos y de Océanos, madre de las 
Musas * cuyo coro dirige y con las cuales, a veces, se confunde, 
Mnemosyne preside, se sabe, la función poética. Para los griegos 
se da por descontado que esta función exige una intervención 
sobrenatural. La poesía constituye una de las formas típicas de 
la posesión y del delirio divinos, el estado de “entusiasmo” en 
sentido etimológico. Poseido de las Musas, el poeta es el intér- 
prete de Mnemosyne, como el profeta, inspirado por-el dios, lo 
es de Apolo.' Por lo demás, entre la adivinación y la poesía oral 
tal como ella se ejerce, en la edad arcaica, dentro de las comu- 
nidades de aedos, cantores y músicos, existen afinidades, e in- 
cluso interferencias, que han sido señaladas muchas veves.* 
Aedo y adivino tienen en común un mismo don de “videncia”, 
rivilegio que han debido pagar al precio de sus ojos. Ciegos a 
a luz, ellos ven lo invisible. El dios que les inspira les descu- 
bre, en una especie de revelación, las realidades que escapan 
a la mirada humana. Esta doble visión trata en particular sobre 
las partes del tiempo inaccesibles a las criaturas mortales: lo 
ue ha tenido lugar en otro tiempo, lo que todavía no ha suce- 
dido. El saber o la sabiduría, la sophia” que Mnemosyne dispen- 
sa a sus elegidos es una “omnisciencia” de tipo adivinatorio. La 
misma fórmula que define en Homero el arte del adivino Calcas 
se aplica, en Hesiodo, a Mnemosyne: ella sabe —y canta— “todo 
lo que ha sido, todo lo que es y todo lo que será”.3 Pero, con- 
trariamente al adivino que debe, a menudo, responder a unas 


4. Hesiopo, Teogonía, 54 ss., 135, 915 ss. 

A. Cf, Pinbaro, fr. 32 de Ja edición Puech, 1V, p. 213: Mavtedso, 
Moca, rpopareóow 0'¿yo: “Pronuncia tus oráculos, oh Musa, y seré tu profe--. 
ta”; cf. igualmente PLarÓN, Jon, 534 e. 

G. En particular, ConnFOoRD, Principium sapientiae. The origins of 
greek philosophical thought (Londres, 1932), pp. 89 ss. 

7. Respecto a la poesía como sofía, <*. Jacqueline Ducuewn, Pindare 
potte et prophéte (París, 1955), pp. 23 ss. El poeta se designa él mismo 
bajo el nombre de cupos dvñp, de coprorás (Ístmicas, V, 28). 

8, Híeda, 1, 70; Hresiono, Teogonía, 32 y 38. 
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preocupaciones que se refieren al a la actividad del 

ta se orienta casi exclusivamente del lado del pasado. No su 
pasado individual, ni tampoco el pasado en general como si se 
tratase de un cuadro vacio inde endiente de los acontecimien- 
tos que allí se desarrollan, sino el “antiguo tiempo , CON SU CON- 
tenido y sus cualidades propias: la edad heroica o, más allá 
aún, la edad primordial, el tiempo original. 

De estas épocas cumplidas, el poeta tiene una experiencia 
inmediata. Él conoce el pasado porque tiene el poder de estar 
presente en el pasado. Acordarse, saber, ver, son términos que 
se corresponden. Un lugar común de la tradición poética es con- 
traponer el tiempo de conocimiento que es propio del hombre 
ordinario —saber de oídas que descansa en el testimonio de 


ctro, sobre las palabras referidas—, al del aedo presa de la ins-' 


piración y que es, como el de los dioses, una visión personal 
directa? La memoria traslada al poeta al corazón de los acon- 
tecimientos antiguos, dentro de su tiempo.!” La organización 
temporal de su relato no hace sino reproducir la serié de acon- 
tecimientos, a los cuales, de alguna manera, asiste, en el mismo 
orden en el que ellos se suceden a partir de su origen, Y 
Presencia directa en el pasado, revelación inmediata, don 
divino, todos estos rasgos que definen la inspiración por las mu- 
sas no climinan en forma alguna para el poeta la necesidad de 
una dura preparación y como de un aprendizaje de su estado 
de videncia. Además, la improvisación en el transcurso del canto 
no excluye el fiel recurso a una tradición poética conservada de 
generación en generación. Por el contrario, las mismas reglas 
de la composición oral exigen que el cantor disponga, no sola- 
mente de un tejido de temas y de relatos, sino de una técnica 
de dicción formularia completa que él utiliza y que comprende 
cl empleo de expresiones tradicionales, de combinaciones de pa- 
labras ya fijadas, de fórmulas establecidas de versificación.!? No 


0. Hada, í, 484 ss; Odisea, VII, 481; Pixbaro, Pílicos K y VL 
50-58, edición Puech, 1V, p. 133 y 120; Olímpicos, 11, 94 ss. 

. J0. Patrón, lon. 535 be. 

11. El poeta pide a las musas iniciar el relato a partir de un momento 
bien definido, para seguir luego de manera tan fiel como sea posible, la 
sucesión de las acontecimientos; cf. Híada, 1, 6: “Empiezo en el momento 
en el que por primera vez uma disputa dividió al hijo de Atreo y al divino 
Aquiles”. Se señalará también la fórmula: “Y ahora díme, oh musa, quién 
el primero...”, Ilíada, XL, 218, XIV, 508, eta, 

12. Cf. A. van Cuuner, La question d Homére (París, 1909), pp. 50 
ss: Milman Panux, L'épithéte traditionnelle dans Homere, y Les formules 


= 
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sabemos de qué manera se iniciaba el aprendiz de cantor en la 
maestría de esta lengua poética, en el seno de las comunidades 
de aedos.** Se puede pensar que en su formación desempeña- 
ban un importante papel los ejercicios nemotécnicos, particu- 
larmente el recitado de extensos trozos repetidos de memoria.M 
Se encuentra en Homero una indicación en este sentido. La in- 
vocación a la musa o a las musas, fuera de los casos en los que 
ella se coloca, como es natural, en el principio del canto, puede 
introducir una de estas interminables enumeraciones de nom- 
bres de hombres, de comarcas, de pueblos, que se llaman los 
Catálogos. En el Canto 11 de la liada, el catálogo de las naves 
expone de esta forma un verdadero inventario del ejército 
aqueo: nombres de jefes, contingentes de tropas -colocadas bajo 
sus órdenes, lugares de origen, número de navíos delos cuales 
disponen. La lista se extiende a través de 265 versos. Se inicia 
con la siguiente invocación: “Y ahora, decidme, Musas, habi- 
tantes del Olimpo —porque vosotras sois diosas, presentes en 
todas partes, y que todo lo sabéis; nosotros no entendemos sino 
un ruido y desconocemos todo— decidme quiénes eran los con- 


et la métrique d'Homére, (París, 1928), A. Sevenyxs, Homére. Le poéte 
et son ocuore (Bruselas, 1946). 

13. Los hechos célticos son mejor conocidos, El bardo galo, el escaldo 
idandés deben pasar por una serie de grados, sancionados por pruebas 
que tienen en cuenta prácticas de magia y ejercicios adivinatorios. “Los 
estudios, escribe J. VixnrYes, duraban varios años, durante los cuales el 
aprendiz de poeta era iniciado en el conocimiento de las tradiciones histó- 
ricas, genealógicas y topográficas del país, al mísmo tiempo que en la 
práctica de las medidas y de todos los artificios poéticos”. La enseñanza 
era transmitida por el maestro en lugares de retiro y de silencio. El alum- 
no era educado en el arte de la composición en liabitaciones bajas, sin 
ventanas, en plena oscuridad. Por este hábito de componer en las tinieblas 
un pocta se retrata él mismo: “los párpados corridos como una cortiga 
para protegerle de la luz del día”, J. Venonves, Choix d'études linguisti- 
ques et celtiques (Paris, 1952), pp. 216 ss. 

14. Panny escribe: “Para él [Homero], como para todos los aedos, 
versificar era recordar”, Y Femand Roberr señala: “El aedo es un reci- 
tador, y toda su lengnn poética, sembrada de fórmulas a menudo muy 
antiguas, puede ser considerada, así como la medida misma, como una 
técnica de la memoría”, Homére (París, 1950), p. 14. Sob1e las relaciones 
entre recitación e improvisación, cf. Raphael Searey, “From Phemios to 
lon”, Revue des Études grecgues, 70 (1957), pp. 312-352. Se observará 
que, en PLatÓN (Ton, 535 b y 536 e), el rapsoda lon, puzo recitador, está 
igualmente presentado como un inspirado, poseído de la menía divina, 
” En cuanto al papel del ritmo como procedimiento mnemotécnico en 05 
ambientes de estilo oral, cf. Marcel Jousse, “Études de psycholugie lin- 
guistique. Le style oral rythmique et mnémutechnique chez les verbo- 
moteurs”, Archives do Philosophie (1924), cuaderno 4. 
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Juctores, los jefes de los Danaos”.** A] catálogo de los navíos 
sucede inmediatamente el catálogo de los mejores guerreros y 
de los mejores jinetes aqueos, que comienza con una nueva 1m- 
vocación a lás musas y al que sigue casi enseguida el Sa 
del ejército troyano. El conjunto abarca poco más o menos la 
mitad del canto 1, cerca de 400 versos, compuestos casi exclu- 
sivamente de una relación de nombres propios, lo que supone 
un verdadero entrenamiento de la memoria. 

Estas colecciones pueden parecer fastidiosas. La predilec- 
ción que les muestran Homero y más aún, Hesíodo, indica que 
ellas juegan un papel de ps importancia dentro de su poe- 
sía. A través de ellas se ja y se transmite e! repertorio de los 
conocimientos que permite al grupo social descifrar su “pasa... 
do”. Constituyen como los archivos de una sociedad sin escri- 
tura, archivos puramente legendarios, que no responden ni a 
exigencias administrativas, ni a una intención de. glorificación 
real, ni a una pro rpacon histórica.** Ellas intentan poner en 
orden el mundo de los héroes y de los dioses al mismo tiempo" 

" que establecer una nomenclatura tan rigurosa y completa como 
sea posible. Dentro de estos repertorios de nombres que insti- 
tuyen la lista de agentes humanos y divinos, que precisan su 
familia, su país, su descendencia, su jerarquía, son codificadas 
las diversas «tradiciones legendarias, organizada y clasificada la 
materia de los relatos míticos. 

Esta preocupación de formulación exacta y de enumeración 
completa confiere a la poesía antigua —iucluso cuando ella tiene 
como primera intención la de distraer, tal es el caso de Home- 
ro— una rectitud casi ritual Heródoto podrá escribir que la 
muchedumbre de los dioses griegos, antes anónima, se ha en- 
contrado en los poemas de Homero y Hesíodo, distinguida, defi- 
nida y nombrada.'? A esta ordenación del mundo religioso está 
estrechamente asociado el esfuerzo del poeta para determinar 
los “origenes”. En Homero, no se trata sino de fijar las genea- 
logías de los hombres y los dioses, de precisar la procedencia 
de los pueblos, de las familias reales, de tormular la etimología 
de ciertos nombres propios y el aition de epítetos relativos a los 


15. Híada, 11, 484 ss, 

16. Incluso si el gusto de Homero por los inventarios debe hacerse 
depender, como sé ha sugezido, de los escribas de las tablillas micénicas, 
se trataría no tanto de un prolongamiento como de una transposición; 
cf. T. B. L. Webster, “Homer and the mycenacan tablets”, Anrtiquiiy, 29 
(1955), pp. 10-14. 

: 17. Herónoro, IL, 53, 
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cultos..3 En Hesíodo, esta búsqueda de los orígenes tiene un | 
sentido propiamente religioso y confiere a la obra del poeta el 
carácter de un mensaje sagrado. Las hijas de Mnemosyne, ofre- 
ciéndole el bastón de la sabiduría, el skeptron, cortado de un 
laurel, le han mostrado “la Verdad” Le han enseñado el 
“bello canto” con el que ellas mismas cautivan los oídos de 
Zeus y que narra el comienzo de todas las cosas. Las musas 
cantan en efecto, comenzando por el principio — ¿E dpxñs: * la 
aparición del mundo, la génesis de los dioses, el nacimiento de 
la humanidad, El pasado de esta forma desvelado es mucho 
más importante que el antecedente del presente: es la fuente 
del presente. Remontándose hasta él, la rememoración busca 
no el situar los acontecimientos dentro de un marco temporal, 
sino el alcanzar el fondo mismo del ser, descubrir el original, la 
realidad primordial de la que ha salido el cosmos y que per- ) 
mite comprender el devenir en su conjunto. 

Esta génesis del mundo cuyo curso describen las Musas con- 
tiene del antes y del después, pero ella no se desarrolla en una 
duración homogénea, en un tiempo único. No existe, acompa- 
sando este pasado, una cronología, sino unas genealogías. El 
tiempo está como incluido en las relaciones de filiación. Cada 
generación, cada “raza”, yévos, tiene su propio tiempo, su 

edad”, cuya duración, el flujo e incluso la orientación pueden 
diferir completamente.” El pasado se estratifica en una sucesión 
de “razas”. Estas razas forman el “tiempo antiguo”, pero no 
dejan de existir todavía, y, para algunos, de tener mucha más 
realidad que la que poseen la vida presente y la raza actual de 
los humanos. Contemporáneos del tiempo original, las realida- 
des primordiales como Gaia y Uranos permanecen como inque- 
brantable fundamento del mundo de hoy. Las potencias de de- 
sorden, los Titanes, engendrados por Uranos y los monstruos ven- 
cidos por Zeus continúan viviendo y agitándose más allá de la 
tierra, en la noche del mundo infernal, 23 Todas las antiguas 


18. Cf. E. Munro Cuanw1ck y N. Kerschaw CHADWwICE, The growth 
of literature (Cambridge, 1932), L, pp. 270 ss. 

19. Teogonía, 28. a 

20. Ibid., 45 y 115. 

21, La raza de oro vive siempre joven y muere svbitamente; la de 
plata permanece en la infancia cien años y, franqueado el umbral de la 
adolescencia, envejece de golpe; la raza de hierro, antes de ser destruida, 
Ta envejecida, con los cabellos blancos; Los Trabajos, 109 ss.; cf, supra, 
p. 41. ; 
22. C£, Teogonía, 100, la expresión: xhica apotipww dvbpartor, 
23. Ibid., 713 ss., 868, -- 
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razas de hombres que han dado su nombre a los tiempos cum- 
lidos ya, en la edad de oro, bajo el reino de Cronos, luego en 
ñ edad de plata y de bronce, finalmente en la edad heroica, 
están todavía presentes, para quien sabe verlos, genios que re- 
volotean en la superficie de la tierra, demonios subterráneos, 
huéspedes, en los confines del Océano, de las islas de los Biena- 
venturados.** Los Olímpicos, como su nombre indica, siempre 
resentes, siempre también vivientes, son ellos los que han suce- 
sido a Cronos y establecido con su reinado el orden del mun- 
do. Después de su nacimiento viven en un tiempo que no cono- 
ce ní la vejez ni la muerte. La vitalidad de su raza se extiende . 
y se extenderá a través de todas las edades, en el élan de una 
juventud inalterable, : 
No se podría, pues, decir que la evocación del “pasado” 
hace revivir lo que ya no existe y le da, en nosotros, una ilu- 
sión de existencia. En ningún momento la vuelta hacia atrás a 
¡lo largo del tiempo nos extravía de las realidades actuales. So- 
'lamente alejándonos del presente tomamos distancia en relación 
¡al mundo visible; salimos de nuestro universo humano, para des- 
| cubrir detrás de él otras regiones del ser, otros niveles cósmicos, 
. normalmente inaccesibles: por debajo, el mundo infernal y todo 
lo que lo puebla; por encima, el mundo «e los dioses olímpicos. 
El “pasado” es parte integrante del cosmos: explorarlo es des- 
cubrir lo que se disimula en las profundidades del ser. La his- 
toria que canta Mnemosyne es un desciframiento de lo invisible, 
una geografía de lo sobrenatural. ] 
¿Cual es entonces ¡a función de la memoria? Ella no recons- 
truye el tiempo; tampoco lo anula, Haciendo caer la barrera 
que separa el presente del pasado, tiende un puente entre el 
mundo de los vivos y el más allá al cual retorna todo. lo que ha _ 
abandonado. la luz del sol, La memoria realiza para el pasado 
una peo cación” comparable a la que efectúa, para los muer- 
tos, el tifual homérico de la Exdegste: 26 la invocación por parte 
de los vivientes y la venida a la luz del día, durante un breve 
momento, de un difunto que ha ascendido del mundo infernal, 
comparable también al viaje que se representa mimicamente en 
algunas consultas de los oráculos: el descenso de un viviente al 
pais de los muertos para allí saber —para allí ver— lo que quie- 
re conocer, El privilegio que Mnemosyne otorga al acdo es el 


24. Los Trabajos, 120 ss., 140 ss., 152 ss., 162 ss. 
25. Los dioses forman el genos de los que existen siempre, adéy ¿dvraw. 
26. Howeno, Odisea, X, 515 ss. y Xl, 23 ss. 
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de un contacto con el otro mundo, la posibilidad de entrar allí 
y de volver a salir libremente. El pasado aparece como una 
dimensión del más allá, 


Poniendo en manos de Hesiodo el secreto de los orígenes, , 


las musas le revelan un misterio. La anamnesis, la reminiscen- 
cia, aparece ya dentro de una pocsía de inspiración moral y 
religiosa, como una especie de iniciación. El elegido que se be- 
neficia de ello se encuentra él mismo transformado, Al mismo 
tiempo que se desvela a sus ojos la “verdad” del devenir —esta- 
blecimiento definitivo del orden cósmico y divino, desorden pro- 
gresivo en las criaturas mortales—* la visión de los tiempos pa- 
sados le libera en cierta medida de los males que oprimen a la 
humanidad de hoy, a la raza de hierro. La memoria le propor- 
ciona como una transmutación de su experiencia temporál. Por 
el contacto que ella establece con las primeras edades, el «id 
divino, el tiempo primordial, ed escapar al tiempo de la 
* quinta raza, hecha de fatiga, de miseria y de angustia. Mne- 
mosyne, la. que hace acordarse, es también en Hesíodo la que 
hace olvidar los males, la Anopocóvy xaxóv.2? La rememoración 
del pasado tiene como contrapartida necesaria el “olvido” del 
tiempo. presente. Ñ — q 
No causará pues extrañeza el hecho de encontrar, en el 
oráculo de Lebides, en el que se representaba mímicamente en 
la cueva de Trofonios una bajada al Hades, Leteo, Olvido, aso- 
ciado a Mnemosyne y formando con ella una pareja de poderes 
religiosos complementarios.? Antes de penetrar en la boca del 
infierno, el consultante, sometido ya a ritos purificatorios, era 
conducido cerca de las dos fuentes llamadas Leteo y Mnemo- 
syne. Bebiendo de la primera olvidaba todo acerca de su vida 
humana y, semejante a un muerto, entraba en los dominios de 
la Noche, Por el agua de la segunda debía conservar el recuerdo 
de todo lo que había visto y oído en el otro mundo. Á su regre- 
so, él ya no se limitaba al conocimiento del momento presente; 


27. René Scrarnen, “La représentation mythique “e la chute et du 
mal”, Diogéne (1955), 11, pp. 58 ss., ha percibido claramente, en la 
Teogonía, que si el tiempo de los dioses va en el sentido del orden y 
desemboca en la estabilidad, el de los hombres está orientado en sentido 
inverso y tiende finalmente a desequilibrarse del lado de la muerte. Esta 
disparidad constiluye una de las enseñauzas del poema. 

28. Los Trabajos, 176 ss, : 

29. Teogonía, 55 y ¿102 ss. 

30. Pausantas, IX, 39. Señalemos que en Lebadea el ritual tiene todas 
las características de una ceremonia de iniciación. Se está a mitad de 
camino entre la consulta del oráculo y la revelación misteriosa, 
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el contacto con el más allá le había proporcionado la revelación 

del pasado y del porvenir, z 
2% Así pues, Olvido es un agua de muerte. Nadio puede sin 
haber bebido allí, es decir, sin haber perdido el recuerdo y la 
conciencia, abordar el reino de las sombras. En contraste, Me- 
moria aparece como una fuente de inmortalidad, la dUávatos 
anrí de la que hablan algunas inscripciones funerarias y que 
asegura al difunto su supervivencia incluso hasta en el' más 
allá.31 Precisamente porque la muerte se define como el domi- 
nio del Olvido, el Agóns rediov,32 quien en el Hados conserva la 
memoria de las cosas, trasciende la condición mortal. Ya no hay 
Pa él oposición ni barrera entre la vida y la muerte. El circu- 
alibremente de un mundo al otro, A este respecto, se presenta 
semejante a un personaje como Etálida, hijo do Hermes, al que 
su padre, para transformarle en inmortal, le concedió “una'me- 
moria inalterable”: “incluso cuando él atravesó cl Aquerón, el 
olvido no invadió su alma; y aunque habita tan pronto el reino 
do las sombras, tan pronto el de la luz del sol, siempie con- 
serva el recuerdo de lo que ha visto”.£ Este privilegio de no- 
muerte tendrá en un Etálida una significación particular de la 
que tendremos que precisar la conexión con la creencia en la 
metempsicosis. Pero este mismo privilegio pertonece ya, en una 
tradición más antigua, a todos éstos cuya memoria sabe discer- 
nir, por encima del presente, lo que está enterrado en lo más 
profundo del pasado y madura en secreto para los tiempos ve- 
nideros. Esto ocurre con adivinos como Tiresías y Anfiarao.% 
En medio de las sombras inconsistentes del Endes, eMos perma- 
necen animados y lúcidos, no habiendo olvidado allá abajo nada 
referente a su estancia en la tierra, al ¿nismo tiempo que han 
sabido adquirir la memoria de los tiempos invisibles que perte- 
necen al otro mundo. 


La Mnemosyne del ritual de Lebadea es todavía, en muchos 
aspectos, pariente de la diosa que preside, :n Hestodo, la ins- 
pon poética. Como la madre de las musas, ella tiene por 
unción revelar “lo que ha sido y lo que scrá”. Pero, asociada 
a Leteo, reviste el aspecto de un poder infernal, que actúa en 


$E_IEAEOKÁKKÁXÁA 
31. Cf. Erwin RHuonk, op. cif., p. 583, 
32, Trocxis, 1216; Arusróranes, Las ranas, 18%. 
33. ÁPOLONIO DE Ropas, Argonduticas, 1, 643 44. 
34. Tiresias: Odisea, X, 493-495, Anfarao: SóvocLes, Electra, 481. 
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el umbral de ultratumba. El más allá, cuyo acceso ella abre al 
iniciado, se identifica con el mundo de los muertos.$5 

En una serie de documentos de fecha, origen y valor muy 
diversos, pero de orientación igualmente “mistica”, encontra- 
mos la pareja Memoria-Olvido, en esta ocasión, en el corazón 
de una doctrina de reencarnación de las almas. En el contex- 
ta de estos mitos escatológicos Mnemosyne se ha transformado. 
Ya no es la que canta el pasado primordial y la génesis del cos- 
mos. Poder del cual deperide el destino de las almas después 
de la muerte, está ligada de ahora en adelante ala: historia 
mítica de los individuos, a los avatares de sus encarmnaciones 
sucesivas. Al mismo tiempo, ya no es el secreto de los orígenes 
lo que pone a disposición de las criaturas mortales, sino el me- 
dio de alcanzar el fin del tiempo, de poner un término al. ciclo 
de las generaciones. A 

Este cambio refleja todo un orden de preocupaciones-y. de. 
exigencias nuevas, extrañas a la ro de Homero y de Hesío- 
do. Responde a una búsqueda de salvación que va-a la par, 
dentro de la corriente de pensamiento que nos interesa,- com 
una reflexión, más o menos elaborada filosóficamente, sobre los 
problemas del tiempo y del alma. es 

La transposición de Mnemosyne del plano de la cosmolopí 
al de la escatología modifica todo el equilibrio de los mitos de 
memoria; si ellos conservan los temas y los símbolos antiguos, 
sin embazgo transforman su sentido muy po Las 
ca e que, en la descripción tradicional, estaban ligadas al 
Hades: región desolada, morada helada, reino de sombras, mun- 
do del olvido, se aplica ahora a la vida terrestre concebida como- 
un lugar de prueba y de castigo.5% Ya no existe el exilio del 
alma, cuando al abandonar al hombre privado de vida, ella re- 
volotea bajo tierra, fantasma sin fuerza y sin conciencia; sino 
por el contrario, cuando regresa de nuevo aquí abajo para jun- 
tarse a un cuerpo. El alma aparece tanto más “lúcida”, tanto 
menos “olvidadiza” cuanto más ha podido liberarse de esta 


y 


35, Por esto, en PLurarco, li consulta de 'Frofonios se presentará, no 
cómo un oráculo ordinario, sino como proporcionando la revelación del 
destino de las almas después de la muerte. En el antro, Timarco recibe, en. 
forma de imágenes, la enseñanza de las doctrinas escatológicas y de los 
mitos de reencarnación (El demonio de Sócrates, 590 ss.). 

36. Cf R. Turca, “La catabase orphique du papyrus de Bologne”, 
Revue de Histoire des Religions, 150 (1956), n.* 2, pp. 196-173, El autor: 
señala el empleo de un término como xpu=pog que se aplica normalmente 
al Hades (Los Trabajos, 153) para designar el mundo terrestre, 
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- Arrastrada en el ciclo del devenir, el xóxkos yevecewc, 4 pi 
rando dentro del “círculo de la necesidad”, encadenada a la 
“rueda de la fatalidad y del nacimiento”,* la vida de aquellos 


37. Cf. Píxparo, fr, 131: el alma —-la imagen de nuestro ser, nues. 
to “doble”, alivoc siñuhov-— duerme cuando nuestros miembros obran, 
péro cuando éstos duermen ella nos hace ver el porvenir y ESQuILo, 
Euménides, 104; en el sueño el alma se ilumina por ojos, a los que se les 
niega el doa de ver al llegar el día; cf. también Cicerón, De divinatione, 
1, 63, y Tusculenas, 1, 29. . ; 

38. PLatón, Fedro, 248 e. 

39, C£, G. Muanay, Four stages of greek religion (Nueva York, 1912), 
pp. 45-48; Onzans, The origins of european thought about the body, the 
mind, the soul, world, time and fate, 2.* ed. (Cambridge, 1954), pp. 427 ss, 

40. En su comentario de Platón, Timeo, 42 ce, Procro habla del 
alma “conducida a la vida bienaverturada, cesando sus peregrinaciones en 
la esfera del devenir,., vida que es liberación del ciclo y reposo lejos 
E mal” (Otto Kenw, Orphicorim Fragmenta, 2.* ed. (Berlin, 1963), 

. 229). 

41. Dióceses Larncio, Vida de Pitágoras, VIL, 14: “se dice que el 
alma gira siguiendo la rueda cambiante de la necesidad, xúxlow dvayogs 
dpsi2oyray, unas veces unida a un animal, otras a otro”. Cf. Tane Hannison, 
Prolegomena to the study of greek religion (Cambridge, 1903), p. 589, 
4% ed. (1957), _—— 

. 42, SmspriciO escribe (Aristóteles, De Caelo, 1, 1, 284 a 14): “el 
alma está encadenada a la rueda de la necesidad y del nacimiento, 
Ev 0 Ue elpappévas ve xal yeviceoxs tpoyo, de la que es imposible escaparse, 
según Orfeo, salvo atrayendo el favor de los dioses a. quienes Zeus ha 
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cuyas almas pasan alternativamente de un o humano al de 
una bestia o de una planta, realiza aquí abajo la imagen de los 
tradicionales suplicios de los infiernos: Sísifo que empuja sin 
cesar una roca que siempre vuelve a caer; Ocnos que trenza 
una soga de junco a medida que una burra la come; las Da- 
naidas esforzándose en vano por llenar un tonel agujereado con 
el agua que se derrama de una criba llena de agujeros —la criba 
de la que Platón dirá que es el alma de estos desgraciados, inca- 
paz, por olvido, de no dejar escapar su contenido. 

En las inscripciones de las láminas de oro llevadas por los 
difuntos para servirles de guía a través de los meandros:del más 
allá, Leteo representa en la encrucijada de las sendas, sobre el 
camino de la izquierda, la:fuente a la que está prohibido acer- 
carse, si-se quiere” definitivamente “evadirse del triste ciclo de 
dolores”, escapar a las reencarnaciones y de hombre. transfor- 
marse en dios.** Los mismos temas, las mismas imágenes se vuel- 
ven a encontrar en el mito platónico de la República: ** las 
almas sedientas deben evitar beber en el río de la llanua de 
Leteo un agua “que nirigún recipiente podría contener” y que 
al proporcionarles el olvido les envía de nuevo .al ciclo de las 
generaciones. En Platón, este olvido, que constituye para el 
alma la falta esencial, su. enfermedad propia, no es-otro que 
la ignorancia. En las aguas del Leteo ias almas pierden el re- 
cuerdo de las verdades eternas que han podido contemplar 
antes de volver a cacr sobre la tierra y que la anamnesis, devol- 
viéndoles a su verdadera naturaleza, les permitiría reencontrar. 

Los mitos de memoria están así, en Platón, integrados en 


confiado el poder liberador de este ciclo, xúxkou Y ¿Añtas, y de conceder el 
descanso lejos del mal” (O. Kenx, op. cit., fr. 230), Los textos de Proclo 
y Simplicio son citados y comentados cz ONIANS, 0p. Cif. p. 452 y 
Gutmuer, Orpheus and Greek religion, A study of the orphic movement 
(Londres, 1935). [El texto citado por Vernant está tomado de la traduo- 
ción francesa realizada por S. M. GumLemm (París, 1956),] . 

43. PLarón, Gorgias, 493 c. Se sabc que en Platón, los aguadores n 
están todavía asimilados a las “Danaidas”. Para él se trata de no iniciados, 
emuetol, de incumplidos, atelestoi, Es en Aríoko donde se encuentra 
la fórmula: Aavaióww ibpelar drehsic (371 €). 

44, Habrá que remitirse al texto de las láminas, publicado por 
HL. Diezs, Die fragmente der Vorsokratiker (1908), 1 B 17-22, 7.* ed 
(Berlín, 1936); O. Krum, Orphicorum fragmenta, 2.* ed. (Berlín, 1963), 
n.* 32, pp. 104-109; cf. también G, Murray, “Critica! appendix on the 
orphic tablets”, en J, Harrison, op. cit., pp. 659 ss.; P.-M. Scrum, Essai 
sur la formation de la penséz grecque (París, 1934), pp. 239 ss, 2* ed 
(1949); Guruaze, op.*cit., pp. 193 ss. : 

45. Patrón, República, 613 b ss, boo 
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una teoría general del conocimiento. Pero la conexión que con- 
servan, hasta en su filosofía, con la creencia en las reencarnacio- 
nes, deja pensar que han debido, en su origen, tener una rela- 
ción más directa con los avatares del alma en el curso de sus 
anteriores existencias.% La aproximación a los diferentes textos 

ue conservan la traza de estas leyendas confirma esta hipótesis. 

En las láminas de Petelia y de Eieutermna, el alma que ha 
sabido evitar el Leteo y tomar, por su derecha, el buen camino, 
encuentra una fuente que viene del lago de Mnemosyne. Procla- 
mando su pureza y su origen celeste pide a los guardianes que 
la dejen apagar allí su sed: “Dadme rápidamente el agua fresca 
que se desliza del lago de Memoria. — Y ellos mismos te darán 
de beber de la fuente santa y, después de esto, serás entre los 
otros héroes el señor”. En el texto de las láminas encontradas 
en Thurium, el alma que toma el camino de la derecha y que 
se afirma igualmente pura y de raza celestial, es saludada como 
la que “habiendo sufrido la pena”, “habiendo pagado el precio 
Be las acciones injustas”, ha logrado escapar al triste ciclo de 
sufrimientos: “tú serás dios y no mortal..., — de hombre tú has 
llegado a ser un dios...”. : 

Esta idea de que el alma, para elevarse en la escala de los 
seres y alcanzar finalmente la condición de héroe y de dios * 
debe, en el transcurso de su vida, purificarse mediante la expia- 
ción, pagando el precio de sus faltas, volvemos a encontrarla, 
bajo uma forma más explícita, en los textos de Pindaro y de 
Empédocles: se trata de “faltas antiguas”, del mal que el alma 
ha podido hacer en otro tiempo, en sus existencias anteriores. 


46. Cf. A. Cameron, The pythegorean background of the theory of 
recollection, Columbia University (Wisconsin, 1938). 

47. Se relacionará esta idea de que el alma ha pagado el precio de 
la injusticia — owváy 0 dytanére:o (a) (= Diers, F.V.8S. (7.* ed.), L, pp. 16, 
23)— con la definición de lv justo según los pitagóricos: =ó ¿vunezovDós, 
es decir, ú ue éxotgoe, cabr” dvuraleiy; AmistóTELES, Ética a Nicómaco, 
1132 b 21 ss.; cf, Robe, er. cif., p. 397, n. 5. a 

48. Cf. PLurarco, Vit, Rom., 28 y De defectu oreculorum, 414 be: 
las almas humanas se clevan sucesivamente de Jos hombres mortales a los 
héroes, lucgo de los héroes a los demonios, finalmente, cuando están per- 
foctamento purificadas y consagradas, de los demonios a los dioses; 
c£. Y. Harrison, op. cít., p. 504. 

49. La noción de “falta antigua” puede jugar en tres niveles que no 
sieropre es fácil de distinguir con claridad: 1. el crimen de un antepasado 
que continúa pesándo como una maldición sobre toda la descendencia; 
2. el crimen cometido por un individuo en una vida anterior: 3. el crimen 
cometido por la raza humana respecto a los dioses y del que cada hombre 
debe pagar cl rescate. Lo que constituye la unidad de estos diferentes 
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Según Píndaro, las almas de éstos “que han pagado el rescate 
de una antigua culpa” * dan nacimiento, en su última reencar- 
nación, bien a reyes, bien a vencedores en los juegos bien a 
“sabios” -—tres tipos de “hombres divinos” que serán después 
de su muerte honrados como los héroes.5? Para Empédocles, las 
almas que se han manchado por la sangre o el perjurio “vagan 
errantes duranto tres veces diez mil estaciones lejos de los Bie- 
naventurados y desposan, naciendo a través del ciclo de las eda- 
des, todas las formas de criaturas mortales...”.52 Al término de 
este periplo de expiación ellas se encarnan en los hombres cuyo 
saber y función hacen unos personajes “demoníacos”: -“Helos 
aquí finalmente adivinos, poetas, médicos y conductores de hom- 
bres sobre:la tierra. Luego, ellos renacen al rango de los dio- 
ses..., comparten la morada de otros “inmortales, lbres. de: in- 
quietudes-humanas, escapando al destino y a la destrucción”.53 
Adivino, poeta, médico, conductor de hombres, el'mago Empé- 
docles lo es todo conjuntamente. El mismo también se presenta 
en betos dvp, liberado de la condición mortal: “Yo estoy. por 
siempre libre de la muerte, dios inmortal al que todos vene- 
ran...”.ó* Contrariamente a éstos: que Él califica de “hombres 
de un rápido destino”, porque la duración de una vida limita» 
da entre el.nacimiento y la muerte señala para ellos el tiempo 
de la existencia humana, el sabio, que ha logrado la inteligencia 
del todo, sabe que no existe en verdad para las criaturas mor- 


casos, es el teraa central de una falta sacrilega, concebida como un poder 
de mancha contagioso, que se transmite de generación en generación, y de 
la que es necesario liberarse, bien mediante ritos purificadores, bien por la 
adopción de una regla de vida. 

50. Jl texto: rowev zalarod révbzo<s (literalmente, el precio de la san- 
gre, el rescate que compre un duelo antigúo) parece hacer alusión al 
asesinato cometido por los Titanes en la persona de Dionisos-Zagreus y 
cuyo precio deben los humanos pagar a Perséfones, madre de Pionisos. 
Se tendría así el primer testimonio del mito de Dionisos despedazado por 
los Titanes, antepasados de la raza humana; ef, H, J. Rose, “The ancient 
grief”, Mélanges G. Murray, pp. 79 ss; “The grief of Persephone”, 
Harvard Theological review, 36 (1943), pp. 247 ss.; contra, en particular, 
l. Lirorim, The arts of Orpheus (Berkeley y Los Angeles, 1941), 
pp. 345-350. 

E Este fragmento de Píndaro nos lo da a conecer PLarón, Menón, 
1. 


52. Emeénocies, Purificaciones, fr. 115. 

53. 1Ibid., fr. 146-147. 

54, Ibid, fr. 112; cf. Romve, op. cit., p. 412, n. 4, y P.-M, Scnunr, 
op. cit., pp. 300 ss. - 

55, ExreÉnccues, Sobre la Naturaleza, fr. 2, 
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tales ni comienzo, ni fin, sino solamente ciclos de metamorfo- 
sis.30 Por su parte, Empédocles retiene el recuerdo de todo este 
pasado que los otros olvidan en cada renacimiento. “Vagabundo 
exilado de la divina morada..., yo ya fui en otro tiempo un mu- 
chacho y una joven, un matorral y un pájaro, un pez mudo en 
el mar...” 9 
Esta rememoración de las vidas anteriores, con sus faltas y 
sus manchas, no hace sino justificar las reglas de vida ascética 
ue aseguran, en la doctrina de las “Purificaciones”, la salva- 
ción del alma y su evasión fuera del ciclo de los nacimientos. 
El esfuerzo de memoria es él mismo “purificación”, disciplina 
de ascesis. Él constituye un verdadero ejercicio espiritual, del. 
que una indicación en el psa de Empédocles, permite entre- 
ver la forma y el contenido. Éste que se proclama un dios entre 
los mortales, rinde un homenaje a la excepcional sabiduría de 
uno de sus predecesores, un hombre cuyo pensamiento, en 
lugar de limitarse a su existencia presente, “abarca fácilmente 
las cosas que están en diez, en veinte vidas de hombre”.58 + 
La alusión concierne: muy probablemente a Pitágoras, de 
quien la leyenda narraba una serie de vidas anteriores. Pitá- 
goras, se asegura, recordaba haber vivido, durante la guerra de 
Troya, bajo los dardus de Euforbo matado por Menelao. En 
la lista de sus encarnaciones figuraba también el Etálida de 
quien hemos hablado, que conservaba a través de la vida y 
de la muerte una memoria inalterable. Se pretendía que a partir 
de este Etálida el don de anamnesis se había transmitido a 
todos los miembros de la serie hasta Pitágoras.% 


| : SEN 
Estos relatos deben ser puestos en conexión con los “ejerci- 


cios de memoria”, de regla en la vida pitagórica.l La obli- 
gación, para los miembros de la comunidad, de recordarse a sí 
mismos cada tarde todos los acontecimientos de la jornada 
transcurrida, no tiene solamente el valor moral de un examen 
de conciencia, El esfuerzo de memoria, proseguido a ejemplo 
del fundador de la secta hasta abarcar e istoda del alma a lo 


56. Ibid., fr. 8, 9, 15, 17, 29. 

57. Purificaciones, fr. 117. 

58. 1Ibid., fr. 129. 

59. Cf. Roms, op. cif., p, 415, n. 2 y Louis Ceasner, “Les orígines 
do an Be de VEnseignemeni public du Maroc (1945), 
n , p. 8. 

60. Cf, Rownr, op. cif., p. 397 y, en apéndice, el excursus 9 sobre 
los anteriores nacimientos de Pitágoras, pp. 617-620, á 

61. Cf, P.-M. Scuont, op. cit, p, 251; Louis Gener, loo, cit, p. 8. 
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largo de diez o veinte vidas de hombres, permitiría saber quié- 
nes somos, conocer nuestra psyqué, este deimon venido a encar- 
narse en nosotros. % La anamnesis de las vidas anteriores cons- 
tituye, conforme a la fórmula-de Proclo, una purificación del 
alma: % para volver a entrar en pa de toda la trama de 
sus vidas pasadas, le es preciso liberarse del cuerpo que la en- 
cadena a la vida presente. Empédocios describe esta áxces: 
rememoradora, como “una tensión de todas las fuerzas del espí- 
ritu” % y Platón, siguiendo lo que él llama “una tradición de 
larga duración”, como una concentración del alma que, par- 
tiendo de todos los puntos del cuerpo, viene a reunirse en y 
sobre ella misma, a recogerse.pura y sin mezcla, com: letamente 
separada del Eo con el cual estaba mezclada.*% El pensa- 
miento de: Empédocles y el de' Platón no se sitúan sobre el 
mismo plano, Pero lo que uno prolonga directamente y que el 
otro transpone al nivel de la filosofía, es una misma y muy anti- 
gua tradición de magos, cuyo recuerdo se ha perpetuado a tra- 
vés del pitagorismo. Como Louis Gernet lo ha"hecho observar, 
Empédocles se sirve, para designar el “espíritu del viejo término 
de aparidec, una de estas palabras' que señalan a la vez, sin— ¡2 
distinguirlas claramente, un órgano del cuerpo y una actividad pee 
“psíquica”; 5 ¿ rparides es propiamente el diafragma, cuya 
“tensión” regula e incluso para la respiración. Se conocen, por 
lo demás, los lazos que unen, en el po griego arcaico, 
el alma y el soplo respiratorio. Las fórmulas de Platón sobre el 
alma concentrándose en ella misma a partir de todos los puntos 
del cuerpo, evocan esta creencia, compartida, según Aristóteles, 
por los orficos, de que el «lina está ispersa a través del cuerpo 
dentro del cual ella se ha introducido, llevada por los vientos, 
durante la respiración.” Tensión de los noia reunión del 


62. Cf. A. DezLartre, Études sur la littérature pythagoricienne (Paris, 
1915), p. 67; P.-M. Scuumt, op. cit, p. 25L 

63. Pnrocro, ad Patrón, Timeo, 1, 124,4; citado en A, DeLATTE, 
op. cit., p. 87. 

04. EmbÉpoctes, Purificaciones, fr. 129. . 

65. PLatóN, Fedón, 65 e, 67 c, 70 az cf. igualmente República, 1X, 
572 e ss. y 

66. Louis Gerxer, loc. cif., p. 8. 

67. Fbid., p. 8, cf, AristóreLEsS, De anima, A 5, 410 b 28 relacio- 
narlo con De Spiritu 482 a 33 ss; Jámerico, apud Estoseo, 1, XLIX, 
32, £ 1 p. 366, w.; Poremo, Carta a Marcela, 10, Diócenes LArRGIO, ] 
VII, 28-32, Se observará el paralelismo entre las fórmulas del Fedón y 
las de Diócenes LAERCIO, quien reproduce, de acuerdo con Alejandro 
Polyhistor unas “Memorias pitagóricas”. El autor, después de haber 
escrito que las venas, las arterias y los nervios son los lazos del almas 
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. aliento de la psyqué: los ejercicios eve de rememoración 
han podido ser antiguamente dependientes de técnicas de con- 
trol del soplo respiratorio que debían permitir al alma concen- 
trarso para liberarse del cuerpo y viajar en el más allá, La le- 
enda de los magos les atribuye precisamente poderes de esta 
clase. Su alma abandona el cuerpo y se reintegra a él a volun- 
tad, dejándole, a veces, por largos años, estirado sin: respiración 
sin vida en una especie de sueño cataléptico.8 De estas co- 
rrerías en el otro mundo el alma regresa rica de un saber pro- 
fético. En un Epiménides esta ciencia adivinatoria es completa- 
mente “retrospectiva”: % versa sobre las faitas antiguas, conser- 
vadas desconocidas, que descubre, y cuya mancha lava median- 
te ritos apropiados de purificación. : o IS 
Entre el éxtasis rememorador de Epiménides y la anamnesis 
de las vidas anteriores del pitagorismo, el parentesco parecerá 
tanto más sorprendente cuanto que ya el personaje del adivino 
urificador sé singulariza én su vida personal por una disciplina 
e asceta, El paso de las técnicas. chamanísticas cultivadas por 
los magos en sus ejercitaciones espirituales de la memoria se 
realiza, en un medio de secta preocupado por la salvación, cuan- 
do la vieja idea de una circulación entre los muertos y los vivos 
se precisa bajo la nueva forma de una teoría de la palingenesia. 
Esta doctrina, que centra la anamnesis sobre la historia indivi- 
dual de las almas, confiere al esfuerzo de rememoración un 
contenido moral y metafísico que no tenía antes, Volviendo a 
encontrar el recuerdo de toda la seric de sus existencias ante- 
riores y de las faltas que él ha an cometer, el hombre puede 
conseguir pagar enteramente el precio de sus injusticias y clau- 
surar con ello el ciclo de su destino individual. La vida pre- 
sente llega 1 ser entonces el último eslabón que permite a la 
cadena de las encarnaciones cerrarse definitivamente sobre clla 
misma. Habiendo expiado todo, el alma devuelta a su pureza 


Po 


añade: “Cuando el alma se recupera y descansa concentrada en ella 
misma, son sus discursos y sus operaciones los que constituyen sus lazos”. 
El alma está concebida al modo de un pneuma que puede circular por los 
tubos de las arterias, de Jas venas y de los nervios. Cuando ella se recoge, 
en lugar de estar unida al cuerpo, está encerrada sobre sus propios razo- 
namientos, estos oyo: de los que nos ha dicho antes que son unos soplos, 
dvinot. Cf A.-J, Fesrucuire, “Las “Memorias pitagóricas citadas por 
Alejandro Polihistór”, Revue des Etudes grecques, (1945), pp. 1-65; “El 
alma y la música”, Transactions and proceedings of the American Philo- 
logiuul Association (1954), 85, p. 73. 

68. Cf. Ronvr, op. cit., pp. 335 ss; P.-M. SCHUHL, pp. 244 ss. 

69. AnmisTÓTELES, Hetórica, 11, 17, 10, 


ASPECTOS MÍTICOS DE LA MEMORIA Y DEL 'IÍEMPO 107 


original puede al fin escapar al ciclo de los nacimientos, librarse 
dol generación y de la muerte, para tener acceso a esta for- 
ma de existencia inmutable y permanente que es propia de los 
dioses. 

La anamnesis realiza plenamente en el pitagorismo lo que 
en Hesiodo estaba solamente-esbozado: .la.iniciación-a 1 estás 


do nuevo, la transformación radical de la experiencia temporal. _. 
Altempo fugaz e inasequible, compuesto de una succsión inde- 
finida de ciclos siempre recomenzados, la remémoración de las 
vidas “anteriores proporciona por último su término, su tékos, 
Ella le-substituye un tiempo reconquistado en su totalidad, un 
ciclo enteramente acabado y cumplido. Así se esclarece la e 
mática fórmula del médico Alomcón de Crotona, pariente de 
los pitagóricos: “los hombres mueren porque ellos no son capa- 
ces de unir el comienzo con el fin”.79 Permitiendo al fin reunirse 


El puesto central concedido a la memoria en los mitos esca-” 3) 


tológicos, traduce asi una actitud de menosprecio respecto a la _ 


70. AristórrLES, Problemata, 916 a 33; cf. A. Rosracnt, 1 verbo 
di Pitagora (Turín, 1924), pp. 96-99, 132-142, 153 ss., y Louis GERNET, 
loc. cit., p. 8. L. Gernet ha llamado nuestra atención acerca de una inte- 
resante observación de ArrstÓóTELES en Fisica, IV, 218 b 24-26, Aristóteles 
explica a su manera, es decir, en una perspectiva racionalista, el fenómeno 
de parada o de abolición del tiempo que se produce en el oráculo de 
Sardes, cuando los consultantes se echan a dormir al lado de las tumbas 
de los héroes: les parece que entre el momento en el que ellos se tienden 
para la incubación, y en el que se despiertan, no ha ivanscurrido tiemp:; 
“ellos unen, auviziovs:, en efecto, el instante anterior a este posterior y 
hacen de ellos uno solo, ¿v rotodaw”. Para una interpretación puramente 
fisiológica del texto de Alcmeón, cf. Ch. Mucrzx, “Alcméon et les cycles 
physiologiques de Platon”, Revue des Études grecques (1958), pp. 42-50, 
La misma interpretación ya había sido propuesta por A. CAMERON, Op. cit,, 
pp. 39 y 33, La fózmula de Alcmeón nos parece, por el contrario, que debe 
acercarse a PLaTtÓN, en Tímeo, 90 be. . 

RES AnistóTELES, Física, 1V, 13, 222 b 17; cf. P.-M. Scgunt, op. cit., 
p. ; 


108 MITO Y PENSAMIENTO EN LA GRECIA ANTIGUA 


que constituye un poder que realiza Ja.salida del tiempo y el 
retómo a lo divino. Una óbservación permitirá precisar el víncu- 
lo que une Ja valorización de la anamnesis y el desarrollo de 
una reflexión crítica y negativa que concierne al tiempo. Es en 
el mismo ambiente de sectas donde toma raíz la creencia en la 
métempsicosis —creencia que aparece paralelamente. al interés 
memoria, en el sentido de una rememoración de las vidas 
anteriores, todo un trabajo de elaboración doctrinal, de forma 
más o menos mítica, que tiene par objeto el tiempo, considerado 
|__como noción cardinal? Según Ferécides, que pasaba por haber 
sido el maestro de Pitágoras, debido a que fue el primero. en 
afirmar la inmortalidad del alma y formular la teoría de la reen- 
carnación, el tiempo, Cronos, es divinizado y sitiado en- el ori- 
gen mismo del cosmos.'* De su semilla nacen' los dos elemen- 
tos antitéticos de los que está compuesto el universo. Como ser 
viviente y noción abstracta, Cronos juega, que en el nacimien- 
to de las cosas el papel de un principio de:unidad que trans- 
ciende a todos los contrarios. Se vuelve a encontrar a Cronos en 
las teogonías órficas en las que:asume' una función análoga: “4 
monstruo polimorfo, engendra el huevo cósmico que abriéndose 
en dos da origen al cielo y a la tierra y hace brotar a Fanes, 
el primer nacido de los dioses, divinidad hermafrodita en la 
que desaparece la oposición del macho y de la hembra.7* 

No es preciso engañarse sobre el contenido de esta diviniza- 
ción de Cronos y sobre la nueva importancia prestada al tiem- 
po en este tipo de Teogonía. Lo que está hicratizado es el 
tiempo que no envejece, el tiempo inmortal e imperecedero 
cantado en los poemas órficos bajo el nombre de Cronos ageraos. 
Semejante a otra figura mítica, el río Océanos, que abarca den- 
tro de su curso inagotable a todo el universo,** Cronos tiene el 
aspecto de una serpiente enroscada sobre sí misma, de un ciclo 
que rodeando y ligando al mundo, hace del cosmos, a pesar de 
las apariencias de multiplicidades y de cambio, una esfera úni- 


72. Aquí empleamos muy directamente las indicaciones dadas por 
Louis Genxer, en un curso inédito «acerca del orfismo, enseñado en la 
Escucla Práctica de Estudios Súperiores, en febrero de 1957. 

73. H. Duis, Die fragmente der Vorsokratiker, 7.* ed., L p. 47, 2, 

74. Gurmmrz, op. cit, pp. 94 y 100 ss; P.-M. ScHuHE, 0p. cil, 
pp. 232 ss, A 

75. Sobre la androginia como símbolo de unidad primordial, cf, Marie 
DuLcourtT, Hermaphrodite. Mythes et rites de la bisexualité dans Pantiguité 
clasriejuo (París, 1958), pp. 105 ss, 

76, Cf. EsquiLo, Prometeo, 137 ss; compararlo con Hesfopo, Teo- 
fonía, 790, Homeno, Híada, XIV, 200; Porrmuo, scol. ad. 11,, XVIL, 480. 
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ca eterna” La imagen divinizada del tiempo tradicional pues, 
una aspiración hacia la unidad y la perennidad del Todo com- 
sad a la que se expresa en un plan diferente, en la filosofía 
e Parménides y en su crítica del devenir, Bajo la forma divina, 
Crónoy aparece, en tanto que principio de unidad y permauen- 
cia, cómo la negación radical del tiempo humano, cuya cualidad 
afectiva es, por el contrario, la de un poder de inestabilidad y 
destrucción que gobierna, así como lo proclamaba Parón, el olvi- 
do y la muerte. qn A EA 
El desarrollo de una mitología de Cronos al lado de ésta de 
Mnemosqne nos parece que corresponde por lo tanto a un perío- 
do de dificultades y de inquietud tocante a la representación 
del tiempo. El tiempo: es objeto '«de“preocupaciones doctrinales 
y adopta la forma de un problema cuando un 'dominio' de la 
experiencia temporal se muestra incompatible con la concepción 
antigua de un devenir cíclico que se aplica al conjunto de la 
realidad y que regula al mismo tiempo los trabajos estacionales, 
la odia de las fiéstas, la sucesión delas peneraciones: el 
tiempo cósmico, el. tiempo religioso, el tiempo de los hombres. 
Esta crisis se produce en el mundo griego hacia el siglo vna. C., 
en el momento en el que se expresa, con el nacimiento de la 
poesía lírica, una nueva imagen del hombre? El abandono del 
ideal heroico, el advenimiento de valores directamente ligados 
a la vida afectiva del individuo y sometidos a todas las vicisi- 
tudes de la existencia humana: placeres, emociones, amor, bon- 
dad, juventud, tienen por corolário una experiencia del tiempo 
que ya no encuadra con el modelo de un devenir circular. E 
la concepción arcaica, el acento estaba puesto sobre la sucesión 
de las generaciones humanas reemplazándose las “unas a las. 
otras mediante una circulación incesante entre los muertos y los 
vivos: "el tiempo de los hombres parecía entonces integrarse 


17. Las relaciones entre Océanos y Cronos están claramente seña- 
ladas en ONIA8NS, Op. cit. pp. 250 ss. Se vinculará con EsquiLo, Prometeo, 
E ss., con Eunieirs, fr. 594, edic. Nauck, y PLurarco, Quatst, Plat., 

TIT, 4. 

7 78. Cf. Bruno Sxerz, Die Entdeckung des Geistes, Studien zur Ents- 
lehung des europáischen Denkens bei den Griechen, 3.* ed. (Hamburgo, 
1955). A propósito de la poesia lírica y de la imagen del hombre que en 
ella se expresa, el autor piensa poder hablar de una “brusca aparición 
del individuo”; cf. igualmente P.-M. Scmtumz, op. cit, p. 180, 

79. En el famoso pasaje de Homero, Iltada, VI, 146 ss., que trata 
de la vida humana, el pesimismo aparece en el marco de una concepción 
ivuavía elviica: “Semejante a las generaciones de Jas hojas, así las de los 
hombres. Entre las hojas, hay las que el viento dispersa por tierra, pero la 


. 


110 MITO Y PENSAMIENTO EN LA GRECIA ANTIGUA 


dentro de la organización cíclica del cosmos. Cuando el a 
duo se vuelve Facia su propia vida emocional y, entrega o 
momento presente, con lo que éste proporciona de dicha A e 
dolor, coloca en el tiempo qe pasa los valores a los cuales 
estará ligado de ahora en a elante, él mismo- se siente arras- 
trado en un fujo móvil, cambiante, irreversible. Dominado por 
Ja fatalidad de la muerte que orienta todo el recorrido, el tiem- 

en el cual se desenvuelve su existencia le aparece como una 
potencia de destrucción, que arruina irremediablemente todo lo 
que a sus ojos valora la vida, La toma de conciencia más clara, 
a trayés de la poesía lírica de un tiempo h po JUAHO qu ye sin 
yótomo_aloJargo de una Íinea irreversible pone en emrédicho 
ln_idea_de un orden enteramente cíclico, - e. una renovación 


periódica y regular del universo" 8 
- "Do rechazo, en las sectas filosófico-religiosas, el pensamiento 
¡e desviarse en una doble dirección: de una parte, una acti-: 
| tud violentamente negativa con respecto a este tiempo de la 
existencia humana, donde se le considera un mal del que es pre- 
ciso librarse: por otra, un esfuerzo para purificar la existencia 
divina de todo esto que la relacione con una- forma cualquiera 
¿ 


de temporalidad, incluso cíclica. El “siempre” que. define la 


selva lujuriante hace brotar otras, y sobrevienen en la estación de la prima- 
vera; de igual manera ocurre con las generaciones de los hombres; la una 
nace, la otra se ncaba.,.” El mismo tema, recogido por los dos Simónides 
y Mimunecrmo, reviste en ellos un carácter diferente porque está centrado, 
no ya sobre la sucesión de las peneraciones, sino sobre lo que encierra 
para cada individuo, la inexorable huida del tiempo. 

$0. Junto al tiempo de la poesía lírica, es necesario situar el Hempao 
trágico. Y, GoLosiuutor escribe: “el tiempo trágico es lineal; todo lo que 
allí sucedo compromete cl porvenir, y lo que en ella se acaba, de desespe- 
ración o en felicidad, usurpa la eternidad...” (Le probléme de la tragédis 
dapres Platon”, Revue des Ktudes árecques, €l, p. 58). Respecto al pro- 
blema general de ls relaciones entre imagen cíclica e imagen lineal del 
Uempo cr los griegós, cf. Ch. MucLen, Deux thémes de la cosmologia 
frecque; Devenir cyclique ct pluralitó des mondes (París, 1953). 

81 Cf E. Besvesiste, “Expression inda-europécnne de Véternité”, 
Bullella de la Socitté de Linguistique, 38, fasc. 1, pp.- 103-113. 
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nesis de sus vidas anteriores, ha sabido “juntar el £n con el 
principio”, se vuelve semejante a los astros a los que su curso 
circular, imagen móvil de la eternidad inmóvil, preserva por 
siempre de la destrucción. Sin embargo, cerrando su ciclo, el_._- 
alma busca, no tánto a recomenzarle sin fín, al igual que los cd 
“astros, sino a liberarse definitivamente de ello, a lt or siem- 
pre del tiempo.*? El xóxhoc sobre el cual se cda a nueva 
imagen del tiempo llega a ser el triste ciclo de necesidad y de 
sufrimiento, la rueda cruel de los nacimientos a. la cual se 
quiere escapar y que figura, en las escenas. infernales, como un 
instrumento simbólico de tortwra y"castigo.$ co 
Estas disonancias en la representación del tiempo y la in-) 
quietud que en ciertos medios suscitan, hacen comprender me- 
or la significación y, el alcance de los ejercicios de memona. El 
lea e rememoración preconizado y. exaltado en Sl mito no 
Gaduos el deiperter de-nd Hera pora PARO A EO 
de exploración del tiempo humano. De la sucesión temporal tal” 
dano al individuo la capta en el desarrollo de su vida afectiva, A 
tal cual la evoca según el modo de la nostalgia y del sentimien- 
to, la anamnesis no se preocupa sino por escaparse de ella. Ella 
ensaya la transtormación de este a de la vida individual 
—tiemmpo sutrido, incoherente, irreversible— en un ciclo recons- 
truido en su totalidad, Intenta reintegrar el tiempo humano en ,. 
la periodicidad cósmica y en el seno de la eternidad divina.3* 
Una orientación análoga de la memoria se manifiesta en las 
relaciones de la anamnesis con la noción de alma individual. He- 
mos visto que en el pitagorismo la reminiscencia de las vidas 
anteriores puede aparecer como un medio de conocerse a sí 
mismo, no en el sentido un poco banal que el oráculo de Delfos 
restaba a su fórmula: no pretender igualarse a los dioses, sino 
dando a la máxima un alcance nuevo: saber cuál es nuestra 
alma, reconocer a través de la multiplicidad de sus encarnacio- 
nes sucesivas la unidad y la continuidad de su historia.35 Sin 


82. Cf. RombE, op. cíf., p. 390, n. 2. 

S3. Cf. Y. Harrison, op. cif., pp. 599 ss; Gurimuz, op. cit., pp. 208 
Ss.; ONIANS, 0p.cit., p, 452 

$4. Se recordará la tradición pitagórica conforme a la cual la Mónada 
y la Década, como principios de unidal y de totalidad que presiden en 
la organización del cosmos, estaban identificados con Mnemé y Mnemosine; 
[JÁmbLICO] Theclogoumena arithmeticae, 81, 15; Porrmio, Vida de Pitágo- 
ras, S1; c£. A, CAMERON, Op. cit, p. 52; Fr. CumonrT, “Un mylhe pythago- 
dae chez Posidonius et Philon”, Revue de Philologie, 43 (1919), 
pp. 75-85. z 

85. Cf. DELATTE, Op. cit., p. 69; P.-M. Scuum, op. cif., p. 251. 
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embargo esta: psyqué cuyas circunstancias constituyen para cada 
, OS . . . ” . 

hombre la trama de su destino A e bajo la 
forma de un daimon, de un ser sobrenatural que lleva en noso- 


tos una existencia independiente, Si ella se opone de ahora en 
adelante a la vida del cuerpo, si ella es tanto más pura cuanto 
que está más separada de él, la psygué no se confunde sin em- 
bargo con la vida psíquica. Empédocles distingue claramente 
las sensaciones, el pensamiento, incluso la razón —todas Jas for- 
mas del conocimiento humano— del daimon que habita en 
nuestro interior.5% La individualización de este daimon, unido a 
un ser humano particular que descubre en él su propic destino, 
no modifica su carácter de poder misterioso, extraño al hombre, 


, de realidad presente en el seno de toda la naturaleza, en el 


viento, en los animales, en las plantas, tanto como en el hombre. 


“La reminiscencia de las encarnaciones que ha conocido -en 


r 


otro tiempo el daimon de nuestra alma, arroja, de esta forma, 
un puente entre vuestra existencia de hombres y el resto del 
universo; confiere a la antigua imagen de un mundo lleno de 
almas y de hálitos, un parentesco y una circulación incesante 
entre todos los seres de la naturaleza, el valor de una expe- 
riencia que el individuo es capaz de vivir a su nivel. Se com- 
prende en qué sentido y con qué reservas se puede reconocer 
en los ejercicios de memoria el esfuerzo del individuo para co- 
nocerse a través de su psyqué. No se trata para un sujeto de 
captarse a si mismo en su pasado persona!, de volverse a en- 
contrar en la continuidad de una vida interior que le diferencia 
de todas las otras criaturas; su trata de situarse dentro del cua- 
dro de un orden general, de restablecer en todos los planos la 
continuidad entre sí y el mundo, religando sistemáticamente la 
vida presente al conjunto de los tiempos, la existencia humana * 
a la naturaleza entera, el destino del individuo a la totalidad 
del ser, la parte al todo. 

De todos estos testimonios sobre la divinización de la me- 
moria, destacaremos el valor eminente concedido a esta función, 
la importancia del papel que le es atribuido, que no han condu- 
cido a un esfuerzo de exploración del pasado ni a la construe- 
ción de uis arquitectura del tiempo. Allí donde la memoria es 
objcio de veneración, se oxalta en ella, bien la fuente del saber 


E general, de laómnisciencia, bien el instrumento de una libe- 
r 


ación con respecto al tiempo, En ningún lugar aparece ligada 


86. Cf. Rompe, op. cit., p. 413 ss.; ROSTACNI, Op. Cit,, p. 100 ss, 
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a la elaboración de una perspectiva propiamente temporal. 
Tampoco está en relación con la categoría del yo. Memoria 
completamente impersonal, la Mnemosyne que preside en la ins- 
piración poética no tiene que ver con el pasado del individuo; 
en cuanto a ésta que, en los medios de sectas, responde a la 
necesidad nueva de una salvación individual, tampoco está 
orientada hacia el conocimiento de sí, en el sentido que nosotros 
lo entendemos, sino hacia una ascesis purificadora que trans- 


figura al individuo y le eleva al rango de los dioses, - a 


Salida del tiempo, unión con la divinidad: estos dos rasgos 
de la memoria mítica volvemos:2 encontrarlos en la teoría pla- 
tónica de la anamnesis. En Platón, el recuerdo ya no versa e 
el pasado primordial mi sobre las vidas anteriores; tiene por ob- 
jeto las verdades cuyo conjunto constituye lo real. Mnemosyne, 
poder sobrenatural, se ba interiorizado para llegar a constituir 
en el hombre la misma facultad de conocer, Instrumento en otro 
tiempo de ascesis mística, el esfuerzo de rememoración viene 
ahora a confundirse con la búsqueda de lo verdadero.?” Esta 
identificación tiene su contrapartida: para Platón, saber no es 
otra cosa que acordarse, es decir, escapar al tiempo de la vida 
presente, huir lejos de aquí abajo, retornar a da patria divina 
de nuestra alma, reunirse con el “mundo de las Ideas” que se 
contrapone al mundo terrestre como este más allá con el cual 
Mnemosyne establecía la comunicación. 

En la teoría de Platón, el pensamiento mítico se perpetúa 


tanto como se transforma. La enamnesis no tiene allí por fun- 
ción reconstruir y ordenar el pasado; no se ocupa de una cro- Ab 


nología de los acontecimientos, revela el 'Ser inmutable y eter- 
no.** La memoria no es “pensamiento del tiempo”, es evasión 
fuera de él. No tiene como_objetivo..elaborar-una-bistoria_imdis” 


87. L. Ronin ha demostrado que la teoría de la anamnesis responde, 
en Platón, a nuevos problemas propiamente filosóficos; ef. “Sur la doctrine 
de la réminiscence”, Revue des Études grecgues, 32 (1919), pp. 451-461. 

88. Aun cuando es verdad que la enemnesís se produce en el tiempo 
(c£, L. Rogxx, op. cit., p. 259, y El Banquete, 208 a) no es menos verdad 
que ella tiene como objeto una realidad de orden intemporal, y cuya 
contemplación le ha sido concedida al alma fuera del tiempo de la vida 
humana (Menón, 85 ab; Fedón, 12 e, 75 D ss., 76 a). Podemos tener una 
mnemé de la sucesión de los acontecimientos que constituyen nuestra 
vida presente, pero ya no se trataría de un verdadero conocimiento (Repú- 
blica, VI, 516 cd; Gorgias; 501 e). No obstante ver Filebo, 34 b, donde 
mnemé y anamnesis parecen más bien oponerse como lo virtual a lo actual, 
y Las Leyes, Y, 732 b que dan a anamnesis ona significación más psicoló- 
gica que ontológica. - 


3. — VERNANT 


] 
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vidual en la cual se atestiguaría la unicidad del yo; quiere reali: 
“ar la unión del alma-con_lo.divino,. ] DEN E 
“La persistencia, en el platonismo, de la perspectiva mítica 
respecto a la memoria, constituye un fenómeno tanto más sor- 
prendente cuanto que Platón ha transformado muy profunda- 
mente la concepción de la psyqué humana y ha aproximado el 
alma del “hombre interior”.52 El alma ya no representa en noso- 
tros un ser espiritual extraño, es nuestro ser espiritual. El alma 
de Sócrates es el mismo Sócrates, el individuo Sócrates de quien 
Platón traza, en su singularidad, el retrato» Sin embargo, -la 
psyqué permanece todavía distinta. Por una parte, ella no se 
confunde enteramente con nuestro ser interior puesto que tam- 
bién puede encarnarse en otro horabre -—o en el cuerpo de un 
animal; por otra parte, no es verdaderamente ella misma sino 
después de nuestra muerte, cuando ya no somos, o en estos bre- 
ves momentos —goce anticipado de la muerte— en los que ella 
ha cortado sus lazos con nuestras funciones orgánicas y sensibles 
en los que ha llegado a ser puro pensamiento. Para retomar 
ha fórmula chocante de Maurice Halbwachs, la psyqué no es en 
Platón ni la vida ni las funciones psíquicas, sino su calco, al 
igual que en Homero era la copia del cuerpo.” Este “doble espi- 
ritual” que se libera después de la muerte del hombre interior 
y le sobrevive, permanece para Platón como para los pitagóricos 
y Empédocies, un daímon, un principio divino cuya función es 
la de Tiéar directamente nuestro destino individual al orden cós- 
mico. Cada alma inmortal está, en efecto, ligada a un astro, 
astro al que la ha asignado el Demiurgo, y hacia el cual ella 
retorna cuando se ha purificado mediante la reminiscencia.% 

El alma define, en cada individuo, lo que él es verdadera- 
mente. Pero al mismo tiempo, el número de almas, igual al de 
los astros, permanece siempre el mismo, sin aumentar ni dismi- 
nuir nunca, a despecho de la renovación incesante de las genera- 
ciones humanas./* En un pasaje del Fedón, Platón justifica esta 
fijeza Tel número de almas mediante 1ma argumentación que 


8%. Rep., 589 a; Alcibíades, 130 e; cf. V. CoLoscinaor, La religion 
de Platon (París, 1949), p. 68. 
90. Fedón, 115 c ss, 

Bl. Maurice lHarwacis, “La représentation de Páme chez les 
Eon. Lo úesble córporel ct le double spirituel”, Revue de Métaphisique 
a <r Morale (1030), pp. 493-535, 

ps Timea, Y a y 90 c. 
3, Timro, 41 «dec; Fedro, 248 a-e y 949 a 
Bt Hepública, 6li a; Timco, 41 de j 
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esclarece, en su sistema, el equilibrio entre alma, tiempo y me- 
roria.95 Si cada individuo, naciendo, trajera consigo un alma 
nueva en lugar de hacer renacer, pe un nuevo ciclo, el alma 
de un muerto, no existiría para los hombres otro tiempo que no 
fuera el tiempo lineal que avanza sin retorno del nacimiento a 
la muerte y el cual, expresando para Platón el puro desorden, 
lleya al caos.*% Por el contrario, un aúmero fijo de almas —como 7 
existe en la naturaleza un número fijo de astros, un número fijo 
de hogares en la ciudad—,* implica para la vida humana un 
curso circular que permite integrarla en el orden de un tiempo 
cíclico, que abarca la naturaleza, la sociedad, la existencia in- 
dividual, + 

La memoria platónica ha perdido su aspecto mitico: la 
anamnesis ya no trae consigo dd allá —en esta nueva valo- 
ración— el recuerdo de las vidas anteriores. Pero conserva en 
sus relaciones con la categoría de tiempo y la noción de alma 
una función análoga a la que era celbela en el mito. No busca 
hacer del pasado, como tal, un objeto de conocimiento, No se 
propone organizar la experiencia temporal; ella quiere sobrepa- 
sarla, Se hace el instrumento de una lucha contra el tiempo 
humano, que se descubre como un puro flujo, como el dominio 
heraclitiano del xávia pést. Ella se opone a la conquista, a tra- 
vés de la anamnesis, de un saber capaz de transformar la exis- 
tencia humana, relacionándola con el orden cósmico y con la 
inmutabilidad divina. En el momento en que se afirma la preo- 
cupación de la salvación individual, el hombre busca el camino 
de ella en su integración al todo. Lo que él espera de la memo- 
ria, no es la conciencia de su pusudo sino 21 medio de pa! 
al tiempo y reunirse otra vez con la divinidad. 


De nuestro análisis de los mitos de la memoria y de lo que ¿- 
subsiste de ello en los inicios de la filosofía griega, se despren- * 
de una conclusión: no existe na conexión necesaria entre.el__ 
desarrollo de la memoria y el progreso _de la conciencia del 


95. Fedón, 72 ab. ' , 

96. Los vivos, escribe Platón, no provienen en menor medida de los 
muertos, que los muertos de los vivos. Si no existiera esta perpetua com- 
pensación circular y “si por el contrario, la generación siguiese una línea 
recta que fuera de uno de los contrarios al que se halla enfrente (es decir, 
que fuera exclusivamente en el sentido de la vida hacia la muerte), si 
luego no retornase hacia el otro y no diera la vuelta”, el mundo se enca- 
minaría hacia el caos y la muerte: Fedón, 72 be. 

97. Leyes, 137 € ss; 740 € ss; cf. V. GOLDSCHMIDT, 2p. Cif, 
pp. 117-118. E 


ro 
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'sado y al interés por el pasado_como tal. Se percibe en el alba 


“de la civilización griega como una especie de embriaguez de- 


lante del poder de la memoria pero se trata de una memoria 
de distinta orientación a la que se concibe actualmente y que 
responde a unos fines diferentes. 

Esta imagen de la memoria que reflejan los mitos, esta fui 
ción que le asignan, no son gratuitas. Ellas están ligadas, lo he- 
mos visto, a técnicas de rememoración muy particulares, prac- 
ticadas en el interior de grupos cerrados por fines que les son 
propios: en las comunidades de aedos, cllas forman ¿parte del 
aprendizaje de la inspiración poética y de la “videncia” que 
ella procura; en los medios de los magos, ellas preparan una 
conquista del éxtasis adivinatorio; en las sectas religiosas o filo- 
sóficas se insertan dentro de los ejercicios espirituales de purili- 
cación y de salvación. ; 

Fuera del marco institucional y del contexto mental del que 
ellas son solidarias, estas conductas memorísticas pierden su 
significación y devienen sin objeto. Ya no tienen lugar en nues- 
tra organización actual de la memoria puesto que su función está 
dirigida hacia el conocimiento del pasado individual del hombre. 

'De estas formas arcaicas de la memoria a la memoria tal 
como hoy se concibe, la distancia es grande. Para recorrerla no 
basta que desaparezcan las antiguas técnicas de rememoración, 
es preciso que se elaboren los instrumentos mentales que pérmi- 
tan un conocimiento preciso del pasado, una señalización cro- 
nológica estricta, una rigurosa puesta en orden del tiempo. Por 
falta de haber forjado estos nuevos instrumentos, la civilización 
griega ya no concederá a la memoria, a partir del momento que 
la haya despojado de sus virtudes míticas, sino un puesto se- 
cundario, En la medida misma en la que se precisaren las rela- 
ciones de la memoria con el tiempo y el pasado, esta función 
perderá el prestigio del que estaba aurcolada al principio.% 


"98. Por carencia de documentos no podemos sino plantear el proble- 
má del puesto de la mnemotécnica en la enseñanza de Hippias. Sin em- 
bargo, debe reconocerse un nexo entre el método rmanemotécnico del sofista 
y su ideal enciclopédico de polimatía, su pretensión al saber universal 
(c£, PLarón, Hippias Menor, 368 h ss.) desde entonces estaríamos tentados 
de ver en la mnemotécnica de Hippias como la transformación y la laici- 
zación del poder. dé omnisciencia tradicionalmente vinculado a Mnemosyne. 
La omnisciencia que la divinidad proporcionaba al acdo bajo la forma de 
mina visión inspirada, Hippias se vanagloria de poseerla él mismo y de pro- 
curarla a sus discípulos, gracias a técnicas de rememoración que tienen en 
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¡; En Aristóteles, por ejemplo, la memoria,pv%py, y la reminiscen- 
cia, dvápvnor<, están diferenciadas, siendo la primera el simple 
7 ¡poder de conservación del pasado, la segunda su llamamiento 
voluntario efectivo.** Pero la una y la otra aparecen necesaria- 
' mente ligadas al pasado; están condicionadas por un lapso de 
tiempo; implican una distancia temporal, la distinción de un 
anterior y un posterior.*% En consecuencia, según Aristóteles, se 
trata del mismo órgano.mediante el cual nos acordamos y por el 
cual percibimos el tiempo.'*”* La memoria no pertenece, pues, 
a la facultad de pensar sino “por accidente”. Su ligazón con la 
facultad sensible es lo que explica que fuera del hombre un 
gran número de otros animales posean la mneme.!? : 

No teniendo ya por objeto al ser, sino las determinaciones 
del tiempo, la memoria sc encuentra de este modo desplazada 
del puesto que ocupaba en la cima de la jerarquía de las facul- 
tades. Ya no es sino un xáboc del alma que, por su unión con el 
cuerpo, está sumergida en el flujo temporal. Entre la intelec- 
ción, vónots, y la percepción del tiempo existe una incompati- 
bilidad radical que separa la memoria de la parte intelectual del 
alma y la arrastra al nivel de su parte sensible. 

En Aristóteles ya nada recuerda al Mnemosyne mitica, ni los 
ejercicios de rememoración destinados a liberar del.tiempo y a 
abrir el camino hacia la inmortalidad. La memoria áparece aho- 
ra incluida en el tiempo, poo en un tiempo que todavía perma- 
nece, para Aristóteles, rebelde a la inteligibilidad. Función del 
tiempo, la memoria ya no puede pretender revelar el ser y lo 
verdadero; pero tampoco puede asegurar, en lo que respecta al 
pasado, un verdadero conocimiento; en nosotros es menos la 


adelante un carácter puramente positivo y que pueden ser objeto de ense- 
ñanza (cf. ilippias Mayor, 285 d). Por lo demás, HMippias no hace sino 
seguir el camino abierto, antes que él, por un poeta. En efecto, es al pocta 
lírico Simónides a quien los griegos remontaban el origen de la tecné 
mnemoniké (Sumas, Lexicon: Simonides, Loncin, Rhet., 1, 2, 201; Crcr- 
RÓN, De fin,, U, 32). Se observarán, en Simónides, dos rasgos capaces de 
esclarecer esta laicización de las técnicas de la memoria, y el momento 
en que se produce: 1.” Simónides habria perfeccionado el alfabeto e inven- 
tado nuevas letras que permitirían una mejor anotación escrita; 9.2 el pri- 
mero que praclica la poesía como un oficio y que se habria hecho pagar 
por dinero sus pocmas, 

95. AnistrótELES, Acerca de la memoria y de la reminiscencia, 449 b 6 
y 45l a 20. - 

100. 1bid., 442 b 14; L 27; 450 a 20; 451 a 29; 452 > 8 ss. 

101, 449 bd 29, pS 

102, 450 a 13 ss, - 
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fuente de un saber auténtico que el signo de nuestra deficien- 
cia: refleja las insuficiencias de la condición mortal, nuestra 
incapacidad para ser inteligencia pura. 


EL río “AMELES” Y LA “MELETÉ THANATOU” * * 


La República finaliza con la evocación de un paisaje jnfer- 
nal: al término de su viaje al más allá, Er el Paníilia descubre 
la llanura en la que, en medio de un calor sofocante,.las almas 
habitan como última etapa antes de ser enviadas de nuevo a 
la tierra para una nueva encarnación. La descripción está de 
acuerdo con toda una tradición en la que Platón se inspira muy 
directamente: él no ha inventado ni la llanura desecada del 
Olvido, Leteo, ni las almas sedientas, ni el agua fresca que se 
desliza de una fuente de poderes sobrenaturales, Sin embargo, 
el nombre de Ameles, que Platón ha dado al río subterráneo a 
donde las almas vienen a beber y donde pierden todo recuerdo, 
no vuelve a encontrarse, 2 nuestro entender, en ninguna otra 
descripción del mundo de los muertos anterior a la República. 
¿Cuál es la significación exacta de este término? ¿Cómo se justi- 
fica su presencia en el relato platónico? ¿Qué afinidad une al 
rio Ameles de la República con la fuente del Olvido que figura 
en la literatura mistica,? y de la Sy el alma debe saber des- 
viarse para beber en el lago de Memoria el agua que, al mis- 
mo tiempo que la libera de la rueda de nacimientos, le propor- 
ciona la a de una inmortalidad bienaventurada en com- 
pañía de los héroes y los dioses? 

Traduciendo Ameles por Sin-preocupución, Leon Robin pa- 
rece que no admite entre ameleia y leteo sino una relación bas- 
tante superficial: si el olvido sumerge las almas que han bebido 
sin medida en el rio Ameles, es que en ellas ha desaparecido 
toda “inquietud”.* Contentas de ahora en adelante de su vida 
terrestre, dichosas en la prisión donde han sido arrojadas, no 
desean absolutamente nada del más allá, y se satisfacen de una 
ignorancia de la que ya nc-tienen incluso conciencia. En el 


ES 
a 


1. Revue philosophique (1960), pp. 163-179, 

2. Cf. H. Diers-W. Kranz, Die Eragmente der Vorsokratiker, 7.* ed,, 
t L pp. 15 ss. 

3. “Inquietud moral -—escribe L.. Roñin— o inquictud intelectual que 
provoca la reminiscencia, impresión de deficiencia que hace nacer el 
amor”. Cf, PLatón, CEuvres complotes, Bibliothéque de la Pléiade (París, 
1940), L p. 1376, 
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marco del pensamiento latónico donde nos es preciso situarla, 
la ameleía se definiría, de esta forma, como lo contrario de esta 
inquietud espiritual, de esta turbación del alma que el filósofo, 
a imitación de Sócrates, tiene por misión suscitar. 

No es seguro, sin embargo, que el sentido del término sea 
éste. Uno puede preguntarse si la relación entre la llanura del 
Leteo y el río Ameles no es más directa y si, sobre este punto 
todavía, Platón no ha hecho tanto innovar como recoger y trans- 

oner una tradición que asociaba muy estrechamente los temas 
de la Meleté y de la ameleia a los mitos de Memoria y de 
Olvido.* 


Pausanias nos revela los nombres que habrían llevado, con- 
forme a la tradición más antigua, las musas del Helicón, en el 
tiempo que éstas no eran sino tres. Se las llamaba: Meleté, 
Mneme, Aoidé: Ejercicio, Memoria y Canto. Se sabe el patro- 
nazgo que Mnemosyne, madre de las musas, ha ejercido sobre 
la función poética y el lugar que ocupaba en las comunidades 
de acdos mediante los ejercicios de memoria que preparaban 
esta “visión inspirada” que exige, en la poesía oral, una forma 
de composición que vincula el recitado a la improvisación.* Na- 
die se extrañará, pues, de ver asociadas al canto, dentro de la 
denominación de las musas, la memoria y una meleté en la que 
nos es necesario reconocer la práctica de un ejercicio mental, 
de una disciplina de memoria necesaria para el aprendizaje de 
la técnica poética. Esta meleté volvemos a encontrarla, ligada 
siempre al culto de las musas,? en las comunidades del tipo de 
la secta pitagórica, donde se elabora el pensamiento filosófico. 

En este nuevo medio ha adquirido un valor más extenso: ya 
no está limitada simplemente a la conquista de un saber particu- 
lar; forma la excelencia humana en general, la areté. Ha toma- 
do un doble carácter: en el. pa individual es una askesis que 
proporciona la salvación mediante la purificación del alma; cn 
el plano de la ciudad, una paideia que forma a la juventud en 


4. Sobre estos mitos, cf. P.-M. ScuumL, Essai sur la formation de la 
pensée grecque, 2.* ed., pp. 241 ss,, y supra, pp. 51-78, 

5. Pausanias, IX, 29, 2.3, Agradecemos 2 M. Detienne el que haya 
llamado nuestra atención sobre este texlo de Pausanias. Cf. B, A. vAN 
GRONINGEN, “Les trois Muses de l'Hélicon”, L'Antiquité classique (1948), 
pp. 287-206, Ñ 

G. Supra, pp. 64'ss. 

7. C£, P. Boyanck, Le culte des Muses chez les philosophes grees 
(París, 1930), 
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la virtud, y que prepara a los más dignos en el ejercicio de una 
soberanía conforme a la justicia. Esta doble orientación rela- 
ciona la “disciplina” filosófica, de una parte, con la regla de 
vida religiosa ensalzada en las sectas misticas, las cuales no se 
preocupan sino de la salvación individual e ignoran el dominio 
político * y, de otra parte, con la educación colectiva, esencial- 
mente fundada sobre las pruebas y los ejercicios militares, at 
tóy tohepuxóy pehétar ? que, en las sociedades guerreras de Gre- 
cia, han constituido un primer sistema de educación que inten- 
taba seleccionar a los jóvenes en vista a su habilitación al po- 
der. Sin embargo, lo que caracteriza la meleté filosófica, es 
que tanto en la observancia ritual como en el ejercicio militar, 
un entrenamiento propiamente intelectual substituye a una edu- 
cación mental que hace sobre todo hincapié -—como.es el caso 
de la meleté poética— en una disciplina de la memoria. Virtud 
viril, la meleté filosófica, como la meleté guerrera, implica ener- 
gía sostenida, constante atención, epimeleia, duro esfuerzo, po- 
nos? En una representación de la areté que ha llegado a ser 
tradicional y cuyo eco se encuentra en el mito de Hércules en 
"la encrucijada del Vicio y de la Virtud, se opone al descanso, 
a la falta de entrenamiento, ameleia y ameletesia, a la pereza, 
argia, a la blandura, malaquia, al placer, hedoné2? Pero ejerci- 
cios y disciplina se aplican al alma y a la inteligencia, no al 
cuerpo. Precisando aún más, para retomar las mismas expresio- 
nes de Jámblico que define la askesis pitapórica, se trata de una 
qujevacta xal énpélera pyipos, de un ejercicio y de un entrena- 
miento de la memoria.* En dos ocasiones, Jámblico subraya el 
valor eminente que reviste, a los ojos de los pitagóricos, para 


8. Fay uva analogía sorprendente entre el pensamiento religioso de 
“las sectas y la reflexión filosófica. Pero existe una diferencia esencial: la 
“sabiduría” del filósofo pretende regular el orden en la ciudad, mientras 
que al espíritu de las sectas toda preocupación de organización política 
permanece extraña. 

9. TucíbroeS, 11, 39; PLarón, Las Leyes, IX, 885 a. 

10. En la paideia lacedemonía, escribe Tucinmes, el avbpeior es con- 
seguido, en los véor, mediante una éxcróvw doxfse, una róvwv pehéry (ibid). 

11. Sobre ia oposición, en el señu Je una concepción de la virtud 
fuertemente teñida de espíritu militar, entre la amelcia de una parte, y 
de la otra la meleté asociada con la epimeleia, cf. Jenoronre, Económica, 
especialmente XI, 6 ss; XX, 3 ss. 

12, Cf. Charles-Picaro, “Nouvelles remarques sur Papologue dit de 
Prodicos”, Revue archéclogique, XLIU (1953), pp. 10-41. Ameleia está 
relacionado con malaquía en Tucínwes, I, 122, 4; con ergía en PLATÓN, 
Rep., 431 d. 

13. Jámbrico, Y. P., 164. 
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conquistar la sabiduria, el esfuerzo de rememoración. Primera- 
mente, él presenta la anamnesis de las vidas anteriores, de la 
que la leyenda atribuía este poder a Pitágoras, como la fuente 
y el principio de su enseñanza.** Un poco más adelante, recuer- 
da que los pitagóricos tenian la obligación de retener todo en 
la memoria, de no olvidar nada de lo que habian aprendido, 
visto o entendido y da al examen cotidiano de conciencia, que 
era Obligatorio en la secta, el alcance de un ejercicio mnemo- 
técnico: 
Sobre este examen de conciencia los Versos Dorados sumi- 
nistran interesantes precisiones: no es preciso ceder a la dulzura 
del sueño durante la noche, sino, antes de dormirse enumerar 
todas las: acciones realizadas durante la: jornada, comenzando 
or la primera y recorriéndolas todas hasta el fin.** Empresa 
dificil a la que el discípulo esinvitado enestos términos: “Taira 
aóvet, Tabt” ¿xueléta: te es necesario hacer este esfuerzo, cum- 
plir este ejercicio”, El texto pe “te es necesario amarlo, 
y él te conducirá tras las huellas de la divina virtud...; 1 ya no 
esperarás lo inesperable y nada te será ocultado, pure u Ander”, 
En su comentario, Hiérocles señala que el poeta nos exhorta 

a hacer nuestro examen abarcando todos los actos del día, com- 
prendidos los más ínfimos, recorriendo de los primeros a los 
últimos, en orden, sin omitir ninguno de los intermedios: se 
debe, dice Hiérocles, a que esta anamnesis de los acontecimien- 
tos de la vida diaria constituye un ejercicio apropiado para 
traernos a la memoria nuestras vidas anteriores, una pekéry tov 
rpodefropévor dvarokíocwc. Prosiguiendo su glosa, Hiérocles hace 
descansar la doxnots Tis dperis Ge los pitagóricos sobre tres po- 
tencias, diynameis, del alma: el ponos, E meleté, el eros —siendo 
definida la meleté como una disciplina impuesta a la parte ra- 
cional del alma, ésta cuya función es la de noein. En su diálogo 
sobre la Educación de los niños, Plutarco es también im ulsado 
“a insistir sobre la importancia de la meleté, asociada al ponos, 
en la paideia 8 El pasaje tiene valor polémico: Plutarco com- 
bate a aquellos que, en la areté, conceden una preeminencia 


14. Ibid., 63. 

15, Ibid, 164 y 165. 

18. Mni! ónvov padaxoloty Ex' áppoo: apobétacba aplv vs Fueros Epa 
vplo Exaotov Exellelv: versos 40-41, ed. P. C. Van der Horst (Leyde, 1932). 

17. Ti betgs dperia sic tyma: ef. Procto, Hímno a las musas, 8-T: 
Las Musas nos enseñan a apresurarnos para encontrar de nueyo el camino, 
tyvos, sobre el mar profundo del olvido, brép Paluysónova Any. 

18, Pruranco, De la educación de los niños, 2, a-c. 
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or a la naturaleza que al estudio y al ejercicio: se imaginan 

ué un mal temperamento no puede ser reeducado por una 
pe énn ¿00n zpoc apa; cosa en la que se equivocan rotunda- 
mente: la amelcia arruina la mejor alma como lo hace con la 
mejor tierra y con el as más robusto; pero la epimeleia y 
el ponos son cosas fecundas y productivas; merced a ellas, lo 

ue era contrario a la naturaleza acaba por triunfar sobre lo 
que era según la naturaleza: “incluso las cosas fáciles abando- 
nan a quienes no se ejercitan, mientras que las difíciles son ob- 
tenidas a fuerza de esmerados cuidados”.!% 

Es la banalidad del texto de Plutarco lo que despierta su in- 
terés. Plutarco desarrolla un lugar común que se relaciona con 
el tema, muy a menudo discutido, de las respectivas ventajas 
de la naturaleza y del estudio. Por lo tanto, con relación a este 
problema una línea de demarcación ha debido dibujarse muy 
pronto, oponiendo los filósofos a los medios tradicionales de la 
poesía. Los poetas —no solamente Píndaro, sino ya Homero— 
ponen el acento sobre los dones personales y sobre la inspira- 
ción en detrimento del aprendizaje y del estudio. En cambio, 
un Epicarmo, de quien se conocen sus lazos con el pensamiento 
ais sostiene el punto de vista opuesto ex una sentencia 


may 


SA 


e la que el texto de Plutarco aparece como el comentario: “á 
de pehéra epóctos ayala rhéova Bopsitar, pidor”. El ejercicio da algo 
más que un natural bueno.” Este elogio de la meleté y de sus 
frutos corre parejo, en Epicarmo, con una exaltación del ponos, 
una puesta en guardia contra los peligros de la molicie, mala- 
quía, y de los placeres.? : 

Parecerá tanto más legítimo pensar aquí en temas de inspi- 
ración pitagórica. cuanto que, en Plutarco, el diálogo se prosi- 
_ gue con un parágrafo cuyo equivalente exacto se encuentra en 

el discurso de Pitágoras a la juventud tal como Jámblico lo pre- 
senta, Todos los bienes, escribe Plutarco, son para el hombre 
inestables e inconstantes; solamente la paidea constituye una 
adquisición definitiva que permanece en nosotros “inmortal y 
divina”, puesto que sólo el espíritu se refuerza envejeciendo y 
el tiempo que destruye y dispersa todas las cosas añade a la 
edad madura la sabiduria.?? ta misma oposición entre bienes 
eternos y bienes fugaces se vuelve a encontrar en Jámblico: ha- 


a 


19.  ¡Koltd pev-pádra tods dushobvras peóyer, 1d BE yaherá vaio Enpelelars 
GMOXETAL. . : 

20. H. Drezs, op. cif., t, L, p. 203, 10. 

21. lb, ibid., t, L p. 203, 18-21 y p. 204, 16 ss. 

22. PLuranco, De la educación de los niños, 5 d. 
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ciendo el elogio, delante de los néoi, de la paideia, Pitágoras 
habría comparado los bienes OS y la epimeleia del cuer- 
po a los malos amigos que nos abandonan a la primera ocasión; 
por el contrario, los frutos de la paideia duran hasta la muerte 
e incluso proporcionan a algunos, más allá de la muerte, una 
loria *terna. Mientras que los otros bienes, para ser transmiti- 
des deben ser abandonados al mismo tiempo, E quien los 
posee, la paídeia no se agota intercambiándosc; ella es, de todas 
las cosas humanas, la única que puede ser definitivamente ad- 
quirida y conservada: xryoaoda:.2 
Según Plutarco, quien concluye esta parte de su exposición 
presentando la memoria como la despensa, tajuetov, de la paí- 
deía, e indicando que si se ha hecho de Mnemosyne la madre 
de las musas se debe a que no existe nada en el mundo suscep- 
tible, como ella, de yevváv xui tpéperv,%* de hacer crecer y alimen- 
tar, este tema de un bien susceptible de ser “atesorado”, a pesar 
del flujo destructor del tiempo, se encuentra ligado a la con- 
cepción que hace del esfuerzo de memoria la base de la 
disciplina intelectual. Esta imagen de una Memoria, inago- 
table granero de sabiduría, que desafía la espera del tiem- 
po y donde el alma extrae su alimento de inmortalidad, 
se la imaginaría nacida de la fantasía de Plutarco si no se 
la volviera 2 encontrar en Empédocles en un contexto que 
recuerda directamente los temas platónicos de la anamnesis, de 


la leté y de la ameleia, “Dichoso —proclama e TA / 


quien ha adquirido, ¿xtyoezo, la riqueza de prapides divinos.” 2 
Olbios, Ploutos, Ektésato, términos asociados a la idea de lo divi- 
no. no podían dejar de evocar en el espíritu de un griego la 
£gura de Zeus que lleva el triple cpiteto de Ktésios, Plousios y 
Olbios* y quien, precisamente en la despensa, reina % bajo la 
forma de un recipiente, dyyeiov, de un pequeño tonel, zudiaxos 

siempre lleno de ambrosía, licor de inmortalidad.28 Símbolo de 
salud y de abundancia inalterables, el tonelillo de Zeus Ktésios 
vigila sobre los bienes domésticos y conserva intactas todas las 


23, JámbLicO, V. P., 42-43. 

24, PLUTARCO, Op. cit., 9 c. 

25. "Oliños, 66 Osio» rpantów» dxeícaro zhobrov. H. Diers, op. cit., €. 1, 
p. 395, 5 ss. , 

26. Cf. FarneLL, Cults of the Greek States (Oxford, 1886), 1, p. 55. 

27, Harrocr., s.iv. xunpotov Áróz, que cita a Hypérides y Menandro 
(pp. 184-185, Dindorf): xuisiov Ála és tol <%utzlo póovto. 
. 28, ATENEO, 473 b: xabioxzos dyystóv ion dy  argoloos Ata; iyxal- 
AOÍOLGtY... ; 
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riquezas de la casa, Asi a este vasto “tesoro” de prapides, 
un hombre divino lo habría, según Empédocles, poseído, en 
uien los antiguos han podido reconocer a Pitágoras y su poder 

de conservar en la memoria, sin olvidar nada, el recuerdo de 
todos los acontecimientos de sus vidas anteriores: “Este hom- 
bre —nos dice en efecto Emvédocles—, cuando ponía en ten- 
sión sus prapides? distinguía fácilmente cada una de las cosas * 
que pertenecen a diez e incluso a veinte vidas humanas”. eye 

Siguiendo a Louis Gernet,% hemos insistido sobre lo que 
deja adivinar de prácticas y de creencias antiguas este texto de 
Empédocles que se sirve, para designar la inteligencia, del tér- 
mino arcaico de prapides, que significaba originalmente el día, 
fragma. En el empleo de una fórmula como “tensión del diafrag- 
ma” hemos creído reconocer el recuerdo de una disciplina de 
tipo yoga, apoyada sin duda sobre una técnica de control del 
soplo respiratorio; de esta forma se explicaría el extraño privile- 
gio, atribuido á los magos por la leyenda, de poder a voluntad 

ejar libre su psyqué, de hacerle abandonar el cuerpo que yace 
sin respiración y sin vida en un sueño cataléptico para un viaje 
en el más allá del que ella trae consigo, como el alma de Epi-_ 
ménides, el conocimiento del pasado. Bajo la influencia de la 
preocupaciones y de las nuevas ideas que aparecen en las comu- 
nidades filosóficas, esta disciplina de éxtasis se habria transfor- 
mado en un entrenamiento espiritual, una meleté que enlaza 
estrechamente el esfuerzo de rememoración llevado tan lejos 
como es posible respecto a las existencias anteriores, la purifi- 
cación del alma y su separación del cuerpo, la evasión del flujo 
temporal por el acceso a una verdad perfectamente estable, 
¿Acaso no es un entrenamiento de este tipo el que Platón evoca, 
en el Fedón, antes de exponer su teoría de la anamnesis, cuando 
define la filosofía, conforme a lo que él llama una muy antigua 
tradición, como una meleté thanatou,*! una disciplina o un ejer- 
cicio de muerte, que consiste en purificar el alma, concentrán- 
dola, recogiéndola sobre ella misma a partir de todos los puntos 
del cuerpo, de forma que así reconcentrada y aislada, pueda 
desligarse del cuerpo y evadirsc de él? Purificación, concentra- 
ción, separación del alma: términos que significan también para 
e 

29. H. Dizs, op. cit., t. 1, p. 364, 4: “Ormdte ydp rdomots épifarro 
rpuztisorty. CE, Jámmrico, V. P., 67 y Diócenes Laencio, VIII, 54, 

30. L. GenverT, “Les origines de la philosophie”, Bulletin de Pen 


seignement public au Maroc (1845), n.* 183, p. 8; cf, supra, p. 105, 
31. Fedón, 67 e y 8l a, 
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Platón rememoración, gnamnesis. La meleté thanatou conserva 
el carácter de una meleté mnemes, como lo atestigua el texto 
del Fedro donde Platón, deplorando la invención de la escritura, 
indica que substituyendo el esfuerzo propio de la rememora- 
ción por la confianza en impresiones exteriores al espíritu, ella 
permitirá introducirse al olvido dentro del alma por ameletesia 
mnemes, por la ausencia de ejercitación de la memoria.** Por 
lo demás, es así como Proclo en su comentario interpréta la 
ameleia: “el alma que ha bebido sin medida en el Ameles —es- 
cribe— olvida todo lo referente a las vidas anteriores, porque 
transformada en enamorada del devenir cesa de recordar -los 
principios inmutables y los olvida, 31” duehergolay xal dpyiav”. 
Y añade: “tenemos, en efecto, necesidad de un ejercicio que 
nor renueve sin cesar la memoria de lo que hemos conocido: 
delydp Ts pehéryo dvayeohons ñpio del Thy ponny dy Eyvaey” 324 Bien 
entendido, en la perspectiva de Platón, este ejercicio de muer- 
te es de hecho una dicipitos de inmortalidad: liberándose de 
un cuerpo al que Platón aplica las mismas imágenes de flujo 
y de corriente que al devenir,?* el alma emerge del rio del 
tiempo para conquistar una existencia inmutable y permanente, 
róxima de lo divino tanto como le está permitido al hombre. 
En este sentido, la anamnesis platónica, por medio de los ejer- 
cicios de memoria del pitagorismo, prolonga el viejo tema míiti- 
co de Mnemosyne, manantial inagotable de vida, fuente de 
iomortalidad. Y cuando Platón hace figurar, en la llanura de 
Leteo, un rio Ameles “del que ningún recipiente ENE retener 
el agua, dyyeioy oúdey to S0wp otéyer”, permanece fiel a la inter- 
pretación que se había dado de los mitos de memoria y de 
olvido entre los círculos filosóficos de la Magna Grecia. 
En efecto, si nada puede retener este agua, se debe a que 


32. Ibid., 67 c; ef. también 65 c, 70 a, 8l e y e, 83 e. Es el mismo 
ejercicio de “concentración”, en sentido propio, que volvemos a encontrar 
en Ponsmmio, Carta a Marcela, 10: Si tú te ejercitas en entrar en ti mismo 
reuniendo fuera del cuerpo todos tus miembros espivitualos dispersos y 
reducidos a una multitud de parcelas cortadas, en una unidad que gozaba 
Esta entonces de toda la amplitud de su fuerza (la traducción española 
está tomada de la traducción francesa que hace Festugiére). El texto griego 
dice: el yzhetens elo Eur dvaBatver, ou. éfousa dub toÚ Cato RÁvTa TE 
bhaszialéma pil... Cf. igualmente Ponrmio, Sentencias, 34, 

33. Fedro. 275 az cl, también El Teeteto, 153 b, 

34. ProcLo, ln Plat. Remp., p. 349 ed. W. Kroll. 

35. C£ Harold W. Muuer, “Flux of Body in Plato's Timaeus”, 
Transactions and Proceedings of the American Philologícal Association, 
LXXAVI (1957), pp. 103-113... 
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hecha para deslizarse siempre, huye, osóye,, se escapa de todos 
los recipientes en los cuales se la echa, semejante a los huma- 
nos que abandonan, se, ún Pitágoras, los bienes corporales, de 
igual manera que en cllos se disipa esta epimeleia del cuerpo 
—es decir esta ameleia del alma— a la que el sabio oponía lo 
adquirido obtenido definitivamente por la meleté mnemes sobre 
la cual reposa su paídeia. Ciertamente, en Platón, el río Ameles 
ha adquirido una significación propiamente metafísica: además 
del debilitamiento de un alma que se abandona al capricho del 
placer en lugar de imponerse la dura disciplina de la memoria, 
el río simboliza en él, como señala Proclo, el flujo y el reflujo 
sin fin del devenir del que ningún recipiente, nigún ser, puede 
retener el terrible derramamiento, try Ber» ¿xpoñ».36 Sin em- 
bargo, ya el pitagórico Parón, según el testimonio de Aristóte- 
les, había asociado íntimamente el Leteo al tiempo y, repro- 
bando a estos que hacen de Cronos una divinidad muy sabia, él 
la había, por el contrario, proclamado la fuente de toda ig- 
norancia.*” 

Pero quizá se puede precisar más los orígenes de la imagen 
mítica del río Ameles. Esta agua que ningún recipiente puede 
contener recuerda los amyetoi del Gorgias, cuyos recipientes 
completamente agujereados no pueden tampoco retener el agua 
que 'se escapa a medida que ellos la sacan.** Estos recipientes 
cribados de agujeros son, nos dice Sócrates, las almas de estos 
desgraciados que, por olvido y por falta de fe, pistís, no pueden 
conservar nada. Y él añade que, de acuerdo con el autor del 
mito, itálico o siciliano, los pithoi a la parte del alma 
donde radican los deseos porque ella es dócil y crédula, pithanon 
y peisticon. Esta fábula, en el espíritu de Sócrates, debe con- 
vencer de su error a Calicles que proclamaba que esto que valo- 
ra la vida es el flujo incesante, la efusión abundante de place- 
res. Vida terrible, monstruosa, deinon, responde Sócrates, y que 
más bien debería damársele muerte. Y para ilustrar el mismo 
tema de los dos géneros de vida, dos bioi, entre los cuales el 
hombre debe saber elegir solamente éste que es digno de su 


36. Procuo, tbid., p. 122; cf. igualmente p. 51: es evidente que la 
llanura de Leteo significa la generación, try yéveaw, y el río del Olvido, 
rácay Tfv púciv iv ivólorw val 70 folios xótos vypov, los cuales desbordan 
ininterrumpidamente nuestras almas, en relación a las realidades siempre 
inmutables, de olvido. 

37. ArisrórmrES, Física, A, 19, 222 b 17 (H, Dress, op. cit., t. L, 
p. 217, 10 ss); cf. P. M. ScHumL, op. cit,, p. 251, 

38. Gorgias, 493 a ss. 


ASPECTOS MÍTICOS DE LA MEMORIA Y DEL TIEMPO 127 


confianza, le recuerda otra comparación que procede, dice, del 
mismo gimnasion que la precedente: el sabio es semejante a 
un hombre que poste unos toneles en buen estado abarrotados 
de cosas necesarias para la vida, y algunos otros llenos de líqui- 
dos raros y preciosos, difíciles de encontrar, incluso al precio de 
_ muchos esfuerzos; *? una vez llenos, estos toneles se conservan 
siempre plenos, El insensato, este incontinente que el autor del 
mito llamaba amyetos, no dispondría para este líquido sino de 
toneles siempre e y agujercados que deberá llenar sin 
cesar bajo pena de los peores sufrimientos. : 

* * «La alusión a la vida que es quizá la muerte, el juego de pa- ' 
labras soma - sema nos orienta en una dirección que confirman 
las precisiones geográficas suministradas por Platón: Italia, Si- 
cilia, Se podría pensar que se trata de un relato pitagórico sobre 
* las dos bioi, en relación con el tema de los bienes fugaces y de 
los bienes inmutables. Sin embargo, varios detalles del texto de 
Platón sugieren una referencia más precisa a Empédocles, * 

En primer lugar, la oposición de peitho y de pistis, relaciona- 
das con dos partes diferentes del alma. La peitho pertenece, en 
efecto, a esta parte del alma en la cual residen los- deseos qué 
el autor del mito representa como un pithos. La pistis pertenece 
a la otra parte del alma, simbolizada en esta ocasión por una 
eriba, koskinon, cuyos agujeros dejan escapar todo por defecto 
de memoria, ciertamente por olvido, por lethe, pero atmbién por 
ausencia de fe, apistía. 

Es preciso, pues, reconocer entre peitho, condenada, y pistis, 
recomendada, una diferencia de valor y de plano. Poder ambi- 
guo, que puede volverse tanto en un sentido como en el otro. 
Peitho, asociada a hedoné y a Pothos, simboliza la seducción 'del 
placer, especialmente sin duda del placer físico, Pistis repre- 
senta una confianza de otro tipo, la fe en una divinidad supe- 
rior de la que es preciso que el hombre acepte las revelaciones 
y siga las enseñanzas. Por lo demás, las fórmulas de doble sen- 


39, Ibid., 493 e: perd roAAdv mávinv xel yahemibv. 

40. CÉ 493 a: dvartillcofor xal peranintay dv xdren. 

41. C£, Aphrodite-Peithó; acerca de la ambigiiedad de Petthó y sus 
relaciones con Pistis, cf. Unrerstemen, I sofisti (1948); traducido en 
inglés bajo el título The sophist (Oxford, 1954), pp. 102 ss.; cf, también 
A, Serri, “La memoria e il canto. Saggío di poetica arcaica greca”, Studi 
iteliani di Filologia classica, m. s., XXX, 2 (1958), pp. 129-171, y sobre 
todo el muy sugestivo artículo de A. Rosracni, “Un nuovo capitolo nella 
storia della retorica e della sofistica”, Studi itallani di Filologia classica, 
ns. 1 (1922), pp. 148-201. 
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tido de las que se sirve Platón se vinculan con un vocabulario 
del misterio; una palabra como amyetoi designa a la vez lo que 
está no cerrado, no-clausurado, y los no iniciados que no saben 
“retener”, stegein, el secreto. 

La misma oposición peito-pistis se vuelve a encontrar en Em- 
pédocles. En su tratado Sobre la Naturaleza, presenta su ense- 
fianza como la revelación hecha a su discípulo Pausavias de un 
secreto de tipo misteriosc que le permitirá ordenar al viento y 
traer consigo del reino de las tinieblas el alma de un muerto. El 

oema empieza con el tema de la pistis: el entendimiento y el 

estino de los hombres cstán rigurosamente limitados, su vida 
es ignorancia y desdicha; ¿a quién conceder su confianza? Los 
hombres se dejan “persuadir”, retodévtes, en la medida de sus 
deseos; son zarandeados de todos lados.*? Pausanias no debe 
conceder su pistis a la ligera.** ¿Quiere esto decir que debe re- 
husarla? De ningún modo, pero le es preciso buscar más alto, 
hacia lo que es superior al hombre, que tiene sobre él poder y 
autoridad, Kratos. Porque rehusar su confianza, apistein, a lo 
superior a uno —es decir, a una inspiración o a una enseñanza 
diyinas— es propiamente la acción de los malos, kakoi.** Pau- 
sanias deberá, pues, escuchar los pistómata, las prucb:s fiables, 
de la musa de Empédocles;* finalmente, última recomenda- 
ción, le será preciso conservar secreta la enseñanza así revelada, 
“retenerla”, otéyew, en lo profundo de su corazón mudo.** 

Otro fragmento que pertenece al fin del poema aclara la sig 
nificación de estas concordancias, demasiado numerosas y derma- 
siado precisas para ser debidas al azar. Empédocles sitúa allí a 
Pausanias, en la encrucijada de dos bioi, entre las cuales le es 
necesario escoger. Si busca estas miríadas de cosas viles.a las 
que los hombres conceden de ordinario su confianza,*” enton- 
ces, con el transcurso del tiempo, éstas le abandonarán rápida- 
mente,* porque ellas desean, aobéovza, reunirse con su propia 
especie. Por el contrario, si con los xparides bien cerrados retiene 


42, H. Drezs, op. cit., t. 1, p. 309, 5. 

43. 1bid., t. L p. 310, 9 ss.: yulwy ría Épuxe. 

44. Ibid, t. 1, p. 311, 6: dd xaxote ey xapra uéhe: ypartousi) dmorelv" 
Según CLEMENTE, Strom,, V, 18, el hábito de los malvados es, para 
Emnédocles,-el de querer xputely 2by ¿Indov dia 00 dust», Desear gober- 
nar a quien nos-domina, rehusar su pistis a quien detenta la verdad, tal 
es, para el alma malvada, el retorno dvw xdw del Corgias. ; 

43. Ibid, t.X, p. 311, 7. 

40. Ibid, t. 1, p. 311, 13: oteydout ppevos ¿Loros elow 

47. 1bid., t, L, p. 353, 1-2 relacionarlo con t. I, p. 309, 2. 

48. Ibid., t. I, p. 353, 3: Y Sápep Exdelvova reprrdopióvoto ypóvoto, 
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sólidamente las enseñanzas que ha recibido, si se deja iniciar, 
éxortedonts, mediante santos ejercicios, xadapñic: pelérmeor, 1 en- 
tonces estos bienes le estarán eternamente presentes, e incluso 
a partir de ellos podrá adquirir muchos otros,% porque por ellos 
mismos crecen cada uno según su naturaleza. 

Los prapides bien cerrados y los ejercicios santos recuer- 
dan, en Las Purificaciones, los prapides tensos de Pitágoras y 
-los ejercicios que le permiten A ae con todo lujo'de deta- 
lles de sus vidas anteriores. Así pues, nos ha parecido que en 
un segundo término del texto de Las Purificaciones se dibujaba, 
símbolo de un tesoro de insiterable sabiduría, la imagen de 
Zeus Ktésios bajo la forma del recipiente, del tonelillo, que re- 
tiene el precioso licór de inmortalidad.”Al bienaventurado,. que 
ha sabido adquirir la fuerza del iniciado comparable a la inco- 
rruptible ambrosía, se opondrían así, en Empédocles, los hom- 
bres que no se preocupan sino de los:bienes corporales, estos 
bienes que les traspasan sin afincarse. en ellos, que enseguida 
les abandonan para correr a reunirse con los elementos seme- 
jantes, el agua yendo al agua, el fuego al fuego, el aire al aire. 
Y si el sabio, que “retiene” en el fondo de su corazón una ense- 
fanza, fuente de vida eterna, evoca la imagen del' tonel de 
Zeus Ktésios, en contrapartida, los hombres de la epimeleia del 
cuerpo, apegados a los Elena que no cesan de discurrir a través 
de ellos como un río, sugerirán tanto més fácilmente la del pithos 
agujereado cuanto que se trata de un objeto cargado ya de una 
significación religiosa, símbolo, en el culto funerario, de una 
ovistencia destruida por la muerte antes de haber podido cum- 
plirse, y entre los ambientes de misterio, los infortunados que 
no han conocido la iniciación. 

¿Empédocles había acaso desarrollado este mito en la forma 
en la que nosotros la encontramos en Platón? ¿Había él explíci- 
tamente comparado el alma de los incontinentes a toneles =guje- 
reados y asociado esta imagen a la de un río inmortal cuya agua, 
que ningún recipiente puede retener, o a los que allí 
beben el olvido de su antigua naturaleza, la caida en el kiklos 
geneseos y la encarnación en un cuerpo? El problema es evi- 


49. Ibid, t. 1, p. 352, 20-21. 

50. Ibid, t. L p. 352, 22-23: Salówos mapisorias, Ma e nólMNdno 
0 rca adrd qap abia... 

51. Cf Jane Hammison, Prolegomenea to the study of Greek religion 
(Cambridge, 1903), pp. 613-623, 4.* ed. (1957); Ch. Ficano, “L'éleusinisme 
et E NE des Danaides”, Hevue de PHistoire des Religions (1929), 
Pp. Lo 47 
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dentemente insoluble. Se debe, sin embargo, subrayar una últi- 
ma y muy sorprendente convergencia? En Empédocles la caida 
de los daimones los arroja en la oquedad de una caverna tene- 
brosa, en la pradera de Afe, que se opone a su lugar de ori- 
gen, la pradera de Aleteía, como en «Platón la llanura de Leteo 
se contrapone a la llanura de Aleteia,%. Ate, Leteo, dos realida- 
des que para la imaginación mítica se confunden con facilidad: 
tienen el mismo origen, ambas proceden de la descendencia de 
la Noche, Nyx,% incluso aparentemente de la Obscuridad, Sco- 
tos; las dos expresan la obscura nube'que se abate sobre: el 
espíritu humano, le envuelve de repente en-tinieblas, le impide 
ver el camino derecho de la:verdad y de la justicia y le arrastra 
a su pérdida. Tanto como Olvido y Espíritu de error, ellas son 
extravío culpable, ¿uágrnpa, así como .la mancha, el castigo, la 
muerte que resulta de ello.” Tin Las Purificaciones, el alma que 
vaga en exilio en la pradera de Ate, es un daimon.que, por su 
locura criminal, paptioas,se ha cargado de una terrible mancha: 
ha derramado la sangre o hecho un falso juramento.* En los 
dos casos, la significación de la “falta” es la misma: una discor- 


52. Señalada ya por ProcLo, en su comentario al Timeo (39 b), 
cuando escribe: Platón llama río Leteo al conjunto de la naturaleza en 
la que hay generación, en la cual reside el olvido y, de acuerdo con 
Empédocies, a la pradera de Ate. 

33. Se observará que el paisaje infernal tal como PLuTanco, en Las 
dilaciones de la justicia divina, le hace describir a Tespesios a su retorna 
del Hades, es diferente al de La República. El Leteo no aparece allí bajo 
la forma de un río ni de una llanura: es uma caverna profunda, semejante 
a los antros de Dionisos. Esta caverna simboliza el mundo húmedo de la 
generación, la dulzurá y la suave molicie del placer. Delante de ella, el 
alma de Tespesios siente que su fuerza le abandona, mientras que nacen 
en clla el recuerdo del cuerpo y el deseo de la generación. Es por consi-, 
guiente Hedoné quien está presente en la sombris caverna de Leteo. 
No obstante, en otro texto, Plutarco subraya que Hedoné ha sido preci- 
pitada a las profundidades de la tierra en compañia de Ate (Sobre los 
oráculos de Pitias, 397). 

54, Cf, Marcel Derenwe, “La notion mythique d'Alétheía”, Rev. Et, 

Ef. t, LXXIM (1960), pp. 27-35, Sobre Leteo, Aleteia, en Platón, cf. Pro- 
cLo, In Plat. Remp., 1, p. 346, 19, ed. W. Kroll. 

55. Hesiopo, Teogonía, 227 y 230, 

58. C£., per ejemplo, Píxparo, Olim., VI, 82 ss.: sin embargo, 4 veces 
avanza insensiblemente la nube del Olvido y extravía al espíritu de la 
recta senda. 

57, En cuanto a ate y hamartema, cf. L, CerneT, Recherches sur le 
développement de la pensée juridique et morale en Gróca (París, 1917), 
pp. 310-330. 

58. H. Drezs, op. cit, t. l, p. 357, 15 ss. 
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dia, Neikos, se ha levantado en el mundo de los dioses, mundo 
que no debe conocer sino la pura amistad. Los que han cedido 
a Neikos, entregados momentáneamente al odio, son precipita- 
dos a esta pradera de Ate donde todos los elementos se odian 
los unos a los otros;%% el mismo Empédocles, si le es necesario 
caminar extraviado lejos de los dioses, es por haberse dejado 
persuadir por la Discordia furiosa.* o 
Este texto se aclara si se lo compara con la Teogonía de 
Hesíodo. Entre la descendencia de Nyx, figuran en efecto, 
como hijos de Eris Stygera, al lado de Leteo y de Ate, de una 
parte Asesinos y Disputas, Neikea, y de otra Horkos, Juramen- 
to, el más grande azote de los humanos. Al final de la Teogonía, 
Horkos aparece como el agua de un río infernal, Styx, sygere 
teos, divinidad de odio para los Inmortales,%2 
El agua que se despeña de una roca abrupta y se desliza a 
través de la negra noche, es el “gran juramento de los dioses” 
al que ellos han recurrido, a pesar del horror que les inspira, 
cada vez que surge entre ellos un conflicto y una discordia, £p1; 
xoi veixos. Ordenan buscar entonces, para dilucidar su dispúta, 
el agua del Styx, y quien es perjuro en el momento en el que, 
según el rito, él derrama por tierra el agua del juramento, cae 
de repente, privado de aliento, y permanece yaciendo así du- 
rante todo el tiempo de un gran año. Sus labios ya no conocer 
el alimento de inmortalidad, la ambrosía ni el néctar; yace sin 
respiración y sin voz; un entorpecimiento violento se apodera 


de él.“% Terminada esta prueba, aún le espera otra más dura: . 


continúa alejado de la sociedad de los dioses durante el espacio 
de nueve grandes años; mo es sino el término de este ciclo que 
uede finalmente volyer a ocupar su puesto entre los Inmorta- 
es. El errante vagabundeo, en la pradera de Ate, de los daimo- 
nes que han sido perjuros después de una discordia aparece 
así en Empédocles como la transposición de un tema mítico 
donde el agua del Stiyx, fuente de torpeza y de desijerro para 
los dioses culpables de falso juramento, ocupaba un lugar 
central, Dé : 
Se puede razonablemente suponer que, a propósito del río 
Ameles, Platón se haya, por su parte, acordado del agua del 


59. Ibid., p. 358, 6: orojéovar rdvrec. 

60. 1Ibíd., p. 358, 8: velxer pomvopéron ÚTDVOS. 

61. Hesiono, Teogoniá; 226 ss. : 

62. 1bid., 775 ss. É , 

83. Ibid., 795 ss.: xefcom vijutyoz, dvdrvuotoc,... xaxóv 8e E xípa xalórtel. 


a 
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Styx, puesto que, en la República,* las almas, inmediatamente 
después de haber bebido el agua de aquel río, se duermen en 
un coma análogo a éste que envuelve de obscuridad a los dio- 
ses equivocados de la Pi a pesar del trueno y de los 
temblores de tierra, rio se despertarán durante el viaje que les 
arrastra, como estrellas que desfilan, hacia la generación. A ma- 
yor abundamiento sobre el tema, después de Heródoto, Pausa- 
nias describe un agua que él ha visto en las salvajes montañas 
de Arcadia y que los griegos llaman agua del Styxw.5 Entre 
Feneos y Nonacris ella se despeña de lo alto de una inmensa 
roca cortada a pico, antes de ir a reunirse con el río Gratis. Es” 
un agua de muerte: ningún ser vivo, ni hombre ni animal, pue- 
de beber de ella impunemente. Es tal su poder de destrucción 
que rompe y traspasa todos los recipientes hechos por la 
mano del hombre —sean éstos Ue vidrio, de cristal, de piedra o 
de tierra cocida—, así como altera y disuelve los de metal. Ataca 
hasta el mismo oro, a pesar de ser incorruptible como lo son 
los dioses. Sólo el casco de la pezuña de un caballo puede ven- 
cer esta fuerza de destrucción y retener el agua derramada, sin | 
duda, porque la pezuña del caballo está emparentada con el 
dominio nefasto de-lo impuro.* , 

En las proximidades del Stya se encuentra una gruta donde, 
según la leyenda, las hijas de Proitos se enterraron cuando fue- 
ron poseídas del furioso delirio de la manía; es alí donde Me- 
lampos vino a arrancarlas para curarlas de su mancha mediante 
purificaciones de carácter secreto que él les administró en un 
lugar llamado Lousoi, los baños, en el santuaric de Artemisa 
Hemerasia, la que apacigua. Precisamente existe un poco más 
lejos otra fuente de agua “fresca cerca de la cual crece una 
planta de plátanos, y que Pausanias asocia explícitamente a la 
“primera oponiéndolas como el bien al mal, el remedio al sufri- 
miento.” Éste a quien un perro rabioso ha vuelto furioso —y 
más generalmente éste que es víctima del delirio de la Lyssa, 
es decir, del acceso de Jocura frenética— encuentra su curación 
bebiendo de esta agua. También se llama esta fuente "Alvosog, 
la que aleja la furia, 


84. REpye2L D. 

05. Fausantas, Viil, 17, 6 y 18, 

66. Cf. la representación mítica de Empusa, monstruo infernal: 
fíene un pie de bronce, el otro es una pezuña equina. [Aparece junto a 
Fecate, Se transforma tan pronto en vaca, leona o perro, tan pronto en 
ser con la cabeza lena de serpientes. — N. del T.] ; 

£7. Pausantas, VIIL, 19, 9-3. 
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El museo de antigiedades que es Arcadia en la época de 
Pausanias nos entrega así, si no el origen del mito de las dos 


fuentes de la Vida y de la Muerte, al menos una de sus versio- 


nes no tan manoseada, muy próxima todavía de las realidades 
del culto. Pero para que el Styx, río infernal cargado de un 


poder de mácula que trae como consecuencia la destrucción 


para todo lo existente aquí abajo, haya podido llegar a ser el 
río Ameles, simbolo para el alma de una existencia hundida 
en el cuerpo y en el flujo temporal, era preciso que el trabajo 
de transposición, del que vemos en Platón un acabamiento, 
ode “sido desde largo bre introducido en las comunidades 
religiosas y en las sectas filosóficas. 

El. tema del Styx se prestaba además a esta renovación míti- 
ca: río infernal, tenía su puesto señalado de antemano en Jos 
relatos escatológicos que describen el periplo de las almas des- 

ués de la muerte; río de impureza que contrastaba con vna 
uente de virtudes catárticas, respondía a las preocupaciónes 


principales de las sectas religiosas, a su obsesión de la mancha, 


a su sed de purificación. Sin embargo, en el marco del pensa- 
miento místico, el tema legendario de las dos fuentes debía ser 
profundamente transformado de manera que tradujera esta bús- 
ueda de salvación que había legado a ser, en las sectas, el 
objeto mismo de la vida religiosa. Es la existencia terrestre la 
que aparece de ahora en adelante como una mancha, como la 
muerte del alma a la vida bienaventurada que ella compartía, 
en el origen, con los dioses; recíprocamente, el agua de Vida, 
mtilicando del mal, ya no confiere sobre esta tierra vigor y sa- 
ud, clla abre al alma, más aá de la muerte, el acceso a la ver- 
dadera vida. Por este cambio brusco de perspectiva, la vida se 
carga de valores míticos ligados a la muerte, la muerte de los 
ue habían sido atribuidos a la vida. Al mismo tiempo, las dos 
uentes opuestas de Memoria y de Olvido, toman en los textos 
místicos el ingar que ocupaban, en Arcadía, según Pausanias, 
el río Styx y la fuente de Alyssos. Para los mitos de rerncarna- 
ción, la mancha que proporciona el agua de muerte, es en efec- 
to, con la caída en una nueva existencia corporal, el olvido de 
las vidas anteriores y la ignorancia del destino del alma; la puri- 
ficación que consagra el agua de Vida, es la infalible memoria 
del iniciado que corresponde a las cosas del más allá, esta sabi- 
duría que va a permitir su evasión definitiva del ciclo del deve- 
nir. Asi se encontraba abierta, por el mito, la vía en la cual iba 
a comprometerse la reflexión filosófica. Sí Leteo significa retorno 
a la generación, si la vida impura es la del devenir, se debe a 
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ue el mismo fujo temporal es una fuerza de ruina semejante 
al Styx arcadio, la irremediable potencia de destrucción que 
anoga todas las cosas aquí abajo, el espantoso desparramamiento 
quo nada puede retener. La meleté mnemes, el ejercicio de 
la memoria, puede tomar entonces, en el seno de las comunida- 
dos Mosóficas, la doble significación de una búsqueda intelectual 
quo apunta a un saber más completo,% y de una disciplina de 
enlvación que trae como consecuencia la victoria sobre el tiem- 


po y sobre la muerte. 

En las últimas líneas de la República, Platón se congratula 
do que el mytos de Er el Panfilia no haya desaparecido: éstos . 
que conservan su fe en él tcadrán la suerte de ser igualmente 
salvados; podrán franquear el río Ameles, sin “manchar” su 
nlma. Por esta nota, Platón, medio en serio medio en broma, al 
término del o satisface su propia deuda hacia los temas 
legendarios que él ha o y que conservan por su enrai- 
zamiento en el pasado religioso de Grecia un incomparable 
valor de sugestión. Ciertamente, para él, la filosofía ha destro- 
nado el mito y ocupado la plaza que tenía éste; pero si ella es 
válida, se debe también a que ha sabido salvar esta “verdad” 
que a su manera el mito expresaba. 


68. En un largo pasaje del diálogo Sobre el Agua de Delfos, direc- 
tamente inspirado en los textos de Epicarmo que contraponía la perma- 
nencia de lo divino al incesante cambio que se efectúa en el hombre 
(Er. 1 y 2), PLurarco, haciendo uso de las mismas fórmulas de La Repú- 
blica, escribe, en relación al tiempo: “... “Pio» dei xal ph otéjov, Horep 
dyysiow pUopác xai yevéxewo”. El tiempo se identifica enteramente con el 
pitos agujereado de las Danaidas. Plutarco añade que la existencia inmu- 
table se llama Apolo; el flujo del devenir, Plutón. El primero está acom- 
pañado de las Musas y de Mnemosyme, el segundo de Leteo y de Síope, 
Silencio (392 ss.). 

69, Henácurro reprocha a la sabiduría de Pitágoras la de ser una 
totopía, una zoluyilera (fr. 129), Procio (ín Tim., 38 B) compara la 
anamnesis de las vidas anteriores de los pitagóricos, por la cual el alma 
encuenta su final (téloc) y la fotosiz de los sacerdotes egipcios que con- 
servan escrupulosamente, como remedio al olvido producid. por el tiem- 
po, el recuerdo de todo lo que pertenece al pasado de su pueblo al igual 
que el de dos otros pueblos. Estos esfuerzos por recordar, añade Proclo, 
reproducen la permanencia de todos los principios inmutables de la natu- 
raleza y asemejan al orden del Todo. 

La exigencia de un saber completo, total [encontrar de nuevo el 
recuerdo de cada uno de los acontecimientos de la jornada, de cada una 
de las cosas que componen diez o veinte vidas de hombres) recuerda, en 
cl ritual religioso, la obligación de no omitir nada. 


y 
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. LA ORGANIZACIÓN DEL ESPACIO 


Hesria-Hrrages o 
Sobre la expresión religiosa del espacio . 
y del movimiento en los griegos: : » 


Sobre la base de la gran estatua de Zeus, en Olimpia, Fidias 
había representado los doce dioses: Entre el Sol (Helios) y la 
Luna (Selene) las doce divinidades,. agrupadas dos a dos se Or- 
denaban en seis parejas: un dios-una diosa. En el centro del 
friso, como otra pareja más, las dos divinidades (masculina y 
femenina) q presiden los matrimonios: Afrodita y Eros.2 En 
esta serie de ocho parejas divinas, existe una que plantea un 
problema: Hermes-Hestia. ¿Por qué aparearlas? No existe nada 
en su genealogía ni en su leyenda que pueda justificar esta aso- 
ciación. No son marido y mujer (como Zeus-Hera Poseidón-An- 
fitrita, Hefaistos-Caris), vi hermano y hermana (como Apols -Arte- 
misa, Helios-Seleno), ni madre e hijo (como Afrodita-Eros), ni 
protectora ni protegido (como Atena-Hércules). ¿Qué lazos unían, 
pues, en el espiritu de Fidias, a un dios y una diosa que parecen 
extraños el uno al otro? No se podría alegar una fantasía per- 
sonal del escuitor, Cuando éste ejecuta una obra sagrada, el 
artista antiguo está obligado a conformarse a cicrtos modelos: 
su iniciativa se ejerce dentro del cuadro de esquemas impuestos * 
por la tradición. Hestia —nombre- propio de una diosa pero 
también nombre común que designa el hogar— se prestaba me- 
nos que los otros dioses griegos a la representación antropomor- 
ía. Se la ve rara vez representada. Cuando lo es, aparece a me- 

1. L'Homme, Revue frangaise d'anthropologie (1963), 3, pp. 12-50. 

2,  Pausanzas, V, 11, 8, 
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nudo, como Fidias la había esculpido, haciendo pareja con 
Hermes ¿ De uso en el arte plástico, la asociación Hermes-Hes- 
tia reviste, pues, una significación A car religiosa. Debe 
expresar ella una estructura definida del panteón griego. 
Pobre en imágenes, Hestia es menos rica aún en relatos mi- 
ticos: Una indicación sobre su nacimiento en Hesíodo y Pínda- 
ro, una alusión a su status virginal en el Himno a Afrodita; noso- 
tros no sabríamos prácticamente nada de ella que pudiera expli- 
carnos sus relaciones con' Hermes si no nos hubieran llegado 
algunos versos de un Himno homérico a Hestia. El texto asocia 
de la manera más “estrecha estas:dos divinidades. Empieza por 
seis versos de invocación a Hestia; luego vienen, sin transi- 
ción, seis versos de invocación a Hermes pidiéndole protección 
“de acuerdo con la diosa venerada que le es querida(wt)y)”; el 
himno se termina con dos versos que se dirigen conjuntamente a 
la diosa y al dios, En dos ocasiones el poeta insiste sobre los sen- 
timientos'de amistad que Hermes y Hestia alimentan el uno para 
el otro. Esta mutua filía explica que Fidias haya podido colo- 
carlos, al lado de las.otras parejas, bajo el patronazgo de Afro- 
dita y de Eros. No obstante, esta afección recíproca no está 
fundamentada en. lazos de sangre, ni de matrimonio, vi de de- 
endencia personal. Responde a una afinidad de función, las 
dos potencias divinas, presentes en los mismos lugares, desple- 
gando allí una junto a la otra unas actividades complementa- 
rias. Ni padres, ni esposos, ni amantes, ni vasallos, se podría 
decir de Hermes y de Hestia que solamente son “vecinos”. Tie- 
uen, en efecto, tanto uno como otro, relación con la superficie 
terrestre, con el hábitat de una humanidad sedentaria. “Ambos 
—explica el Himno— habitáis en las bellas mansiones de los 
hombres que viven en la superficie de la tierra (¿xiy0évtod, con 
sentimientos de amistad mutua.” * 
Es evidente que Hestia reside en la casa: en el centro del 


3. En el vaso de Sosibios, Hermes sigue a Hestia (ef. P. RAINGEATD, 
Hermós psychagogue. Essai sur les origines du culte d'Hermés (París, 
1934), p. 500); pilares bicéfalos, con cabezas masculina y femenina de 
Hermes y de Hestia (cf. W, Fnomwen, Sculptures du Louvre, 1, p. 220, 
n.? 198 y 199); Hermes y Hestia asociados repularmente entre los doce 
dioses: cf, A. B. Coox, Zeus, A Study in ancient religion, TIL, 2, 
pp. 1057 ss. ” 

ád. Himno homérico e Hestia (1), 11 ss.; of. igualmente, en el verso 2: 
“las hermosas viviendas de los hombres que caminan sobre la tierra 
Qeyaú”. En su Lleve de los Sueños, Artemidoro coloca a Hestia y Hermes 
entre el número de las divinidades “epictónicas”, por oposición a los 
dioses celestes y subterráneos. 
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megeron cuadrangular, el hogar micénico, de forma redonda, 
señala el centro de la vivienda humana. A Hestia, dice cl Him al 
a Afrodita, “Zeus ha concedido, en lugar de boda, reinar en e 
centro de la casa (uécy ulxa)”.5 Pero Hestia no constituye sola- 
mente el centro del espacio doméstico, Fijado al suelo, el hogar 
circular es como el ombligo que enraíza la morada en la tierra. 
Es simbolo y prenda de estabilidad, de inmutabilidad, de per- 
manencia. En el Fedro, Platón evoca la. procesión cósmica de 
los doce dioses.* Diez divinidades marchan a continuación 
de- Zeus quien les conduce a través de la vasta extensión del 
cielo. Solamente Hestia permanece estática en la casa, sin aban- 
donar jamás su puesto. Punto fijo, centro a partir del cual el es- 
pacio humano se orienta y se organiza, Hestia, para los a 
y los filósofos, podrá identincarse con la tierra, inmóvil en € 
centro del cosmos. “Los Sabios —escribe Euripides— llaman a 
la Tierra-Madre Hestia porque ella permanece inmóvil en el 
centro del éter.” 7 : y 
“También Hermes, pero de otra forma, está ligado al hábitat 
de los hombres y más generalmente a la superficie terrestre. 
Contrariamente a los lejanos dioses que habitan en el más allá, 
Hermes es un dios próximo que trata con este mundo. Al vivir 
entre los mortales, en familiaridad con ellos, es en el _mismo 
corazón del mundo humano donde introduce la presencia divi- 
na. “¡Hermes! —le dice Zcus en la Híada— tú entre todos deseas 
servir de compañero (Eraipícaar) a un mortal”.? Y Aristófanes le 
saluda, entre todos los dioses, el más “amigo de los hombres 5 
Pero si él se manifiesta de esta forma en la faz de la tierra, si 
habita con Hestia en las casas de los mortales, Hermes lo hace 
a la manera del mensajero (Hermes éyyelos, -—es bajo este nom- 
bre que es invocado precisamente en el Himno e Hestia-—), 
como un viajero que viene de lejos y que se apresta ya a la 
. partida. No existe en él nada de inmovilidad, de estable, de per- 
manente, de circunscrito, úi de cerrado. Él representa en el 


5. Himno homérico a Afrodita, 30. 

6. Fedro, 247 a. Lio 

7. Eunírines, fr. 938, n. 2; cf. Macnonzo, 1, 29, 8: “Si MHestia 
permanece sola en la morada de los dioses, eso significa, que la da 
persiste inmóvil en el centro del universo”. Cf, tambiéz la fórmula de 
Filolao: “Lo Uno que se mantiene en el medio de la esfera es O 
Bestia”. (H, Drers y W. Knanz, Die fragmente der Vorsokratiker, E 
t. I, p. 140, 12). Se observará la expresión del Himno homérico (verso 3): 
Hestia posee en la casa una scde inmutable, ¿8yqy dibtow. 

8. Homuno, Hada, XXIV, 334-335. 

9. Arusróranes, La Paz, 392, 
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espacio y en el mundo humano, el movimiento, el paso, el cam- 
bio de estado, las transiciones, los contactos entre elementos ex- 
traños. En la casa, su lugar está en la puerta, protegiendo el 
umbral, rechazando a los ladrones porque él mismo es el Ladrón 
(Hermes Anictip, el Salteador, zukyóóxoc, el Merodeador de puer- 
tas, vuxtós órwYytAp, el Acechador nocturno); 1? éste para quien 
no existen ni cerraduras, mi vallas, ni frontera: el Atraviesa- 
Murallas que el Himno a Hermes nos muestra “deslizándose 
oblicuamente a través de la cerradura, semejante a la brisa de 
otoño, como una niebla”.!! Presente en las puertas (Hermes 
hatos, Úupatoz, orpopatos), tiene su sede también en la entrada 
de las ciudades, en las fronteras de los Estados, en las encruci- 
jadas (Hermes tprxévukos, terpaxégados),1? a lo largo de las carre- 
teras, señalando el camino (Hermes ódioc, ¿vóotoc), sobre las 
tumbas, estas puertas que abren el acceso al mundo infernal 
(Hermes x0óvioc, vóxtos). En todos los lugares donde los hom- 
bres, abandonando su mansión privada, se reúnen y entran en 
contacto para el cambio (bien se trate de discusión o de comer- 
cio), como ocurre en el ágora, y para la competición, como en 
el estadio, Hermes está allí (Hermes dyopatoc, Hermes dyóvtoc). 
Asiste como testigo a los acuerdos, a las treguas, a los juramen- 
tos entre partidos opuestos; sirve de heraldo, de mensajero, de 
embajador en el extranjero (Hermes úyyehoc, dtáxtagos, xnpóxetos). 
Dios errante, señor de las sendas, sobre la tierra y hacia la tie- 
rra: él guía, en esta vida, a los viajeros; en la otra, conduce las 
almas hacia el Hades y en algunas ocasiones las trae de nuevo 
(Hermes ropratos, xatardórac, buyozowroc). Lleva la ronda de las 
Caritas, introduce las estaciones a su tiempo, hace pasar de la 
vigilia al sueño, del sueño a la vigilia, de la vida a la muerte, 
de un mundo al otro. El es el lazo, el mediador entre los hom- 
bres y los dioses, de los de abajo al igual que los de lo alto: 
coeli terraeque' meator, dice una inscripción sobre su busto de 
la villa Albana; ** y Electra se dirige a él en estos términos: 
“Poderoso heraldo (x%pu£) de los de arriba y de los de abajo, 
escúchame, Hermes infernal, y encárgate de mi mensaje: que 
los dioses subterráneos sean favorables a mi súplica”.* Presente 
entre los hombres, Hermes es al mismo tiempo 1mvisible, omni- 


10. Himno homérico a Hermes, 14-15. 

11. Ibid., 146-147. 

12, El triple o cuádruple rostro del dios le permite precisamente 
controlar a la vez todas las direcciones del espacio. 

12. L. R FarseL, The Cults of the Greek States, V, p. 62, n. 2, 

14, EsquiLo, Coéforas, 124 ss. 
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presente, Jamás permanece por largo tiempo allí donde está; 
aparece para desaparecer repentinamente. Cuando una conver- 
sación cesa de repente y un silencio se establece, el griego dice: 
“Hermes pasa”.1% Lleva el casco de Hades que vuelve invisible, 
las sandalias aladas que hacen desaparecer las distancias, y una 
varita de mago que cambia todo [3 que toca. Es también lo 
que no puede preverse ni retener, lo fortuito, la buena o mala 
suerte, el encuentro inopinado; la buena suerte se dice en 
guego tó Epyalo». 

A través de esta abundancia de epitetos, esta variedad de 
atributos, el personaje Hermes aparece singularmente complejo, 
Sele ha juzgado desconcertante basta el punto de imaginar, al 
principio, varios Hermes diferentes que luego se habrian fusio- 
mado en uno.** Sin embargo, los diferentes rasgos que compo- 
men la fisonomía del dios parecen ordenarse mejor cuando se 
les considera en sus relaciones con Hestia. Si forman pareja, 
para la conciencia religiosa de los griegos, es que las dos divi- 
nidades se sitúan en el mismo plano, que su acción se aplica al 
mismo dominio de lo real, que asumen funciones conexas. En 
cuanto a Hestia, ninguna duda posible: su significación es trans- 
parente, su papel estrictamente definido. Porque su destino es 
reinar, por siempre inmóvil, en el centro del an doméstico, 
Hestia implica, en solidaridad y contraste con ella, al dios veloz 
que reina sobre el dominio del viajero. A Hestia, lo interior, lo 
cerrado, lo fijo, el repliegue de! grupo humano sobre él mismo; 
a Hermes, lo exterior, la apertura, la movilidad, el contacto con 
lo otro diferente a sí. Se puede decir que la pareja Hermes-Hes- 
tia expresa, en su polaridad, la tensión que se señala dentro de 
la representación urcaica del espacio: el espacio exige un cen- 
tro, un punto fijo, de valor privilegiado, a partir del cual se 
puedan orientar y definir las direcciones por completo diferen- 
tes cualitativamente; pero el espacio se presenta al mismo tiem- 
ES como lugar del movimiento, 'lo que implica una posibilidad 

e transición y de paso de un punto cualquiera a otro. 

Por supuesto, traduciendo en términos de conceptos las rela- 
ciones de Hermes y de Hestia, las falseamos. Los griegos que 
rendían un culto a estas. divinidades no han visto jamás en ellas 
símbolos del espacio y del movimiento. La lógica que preside 


15. Pruranco, De gerrulitate, 502 F. 

16. Cf, últimamente,,el interesante estudio de J. Orcocozo, “L'Her- 
més des Achéens”, Revue de Histoire des Religions (1949), pp. 10-30, y 
(0950), pp. 130 ss, 
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en la organización de un panteón no procede conforme a nues- 
tras categorías. El pensamiento religioso obedece a reglas de 
clasificación que le son propias. El corta y ordena los fenómenos 
+ distinguiendo diferentes tipos de agentes, comparando y Opo- 
Fniendo formas de actividad. En este sistema, el espacio y el mo- 
+ vimiento no han sido todavía separados en tanto que nociones 
¡fabstractas. Permanecen implícitos po forman cuerpo con 
7, otros aspectos, más concretos y más dinámicos, de lo real. Si 
ñ Hestia aparece susceptible de “céntrar” el espacio, si Hermes 
uede “movilizarle”, se debe a que ellos patrocinan, como po- 
leres divinos, um conjunto de actividades que incumben cierta- 
mente al arreglo del suelo y a la organización de la os 
que incluso, en tanto que praxis, han constituido el cuadro den- 
tro del cual se ha elaborado, en la Grecia arcaica, la experiencia 
de la espacialidad, pero que sin embargo desbordan muy am- 
pliamente el campo de lo que nosotros llamamos hoy espacio y 
movimiento. : 

Las relaciones de la Hestia griega: y de la Vesta romana se 
han prestado a muchas controversias.!* Se sabe que en Grecia 
no existe nada semejante, como personaje y como función, a las 
vestales: Es difícil, sin embargo, no creer que en el origen la 
conservación del hogar micénico, en particular del hogar real, 
eximía de un sacerdocio femenino y que la tarea incumbia más 
precisamente a la hija de la casa antes de su matrimonio.** 
Louis Deroy ha podido sostener que la eri rapdévos, vir- 
gen, es una denominación funcional que designa a ésta que se 
ocupa del fuego.1? Sea lo que sea, si el fuego como tal (tanto el 
fuego del sacrificio como éste de la forja o el fuego que cuece 
los alimentos) está relacionado con Hefaistos, dios masculino, el 
altar redondo del hogar doméstico está asimilado por el contra- 
río a una divinidad femenina y a una divinidad virgen, La ex- 


17. Referencias en Louis DenoY, “Le Culte du foyer dans la Gréce 
mycénienne”, Revue de PHistoire des Religions (1950), p. 32, m. L 

18. Cf. Louís Genwer, “Sur le symbolisme politique en Créce ancien- 
ne: Le Foyer commun”, Cahiers internetionaux de sociologie, 11 (1951), 
p. 29. En la Vida de Numa, 9-11, PLuranco señala que en Grecia se ha 
mantenido “la tradición de un sacerdocio femenino para'la conservación 
de los fuegos sagrados. El cargo recae, no en vírgenes como es el 
caso de Roma, sino en mujeres que se abstienea de toda relación sexual, 
En la época de la Ciudad, el sacerdocio del Hogar Común ha revestido 
el carácter de una función esencialmente política; por esta razón está 
reservado a los hombres. Se debe tener en cuenta, que ya en Homero la 
religión de la Hestia doméstica está relegada a un segundo plano. 

19. L, Denor, loc, eít,, pp. 26-43, 
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plicación ordinaria mediante la pureza del fuego no es satistac- 
toria, De una parte, Hestia no es el fuego sino el altar-hogar; de 
otra parte, Hesfaistos, que encarna precisamente este poder del 
fuego, no es de ningún modo “puro”.* Es preferible, pues, remi- 
tirse, para interpretar estos hechos, al texto del Himno homé- 
rico a Afrodita en el breve pasaje que hace referencia a Hestia 
y que es, por lo demás, suficientemente explicito?! El Himno 
celebra la supremacía de Afrodita: nada le hace frente, ni las 
bestias, ni los hombres, ni los dioses. La diosa no tiene como 
atributo la dominación violenta, la represión física propia de las 
divinidades guerreras. Sus armas, eficaces de otra manera, son 
las de la dulzura y la seducción. No existe ni una criatura, en 
el cielo, en la tierra o en el mar que pueda substraerse al poder 
mágico de las fuerzas que ella nioviliza a 'su servicio: fer, la 
persuasión, Arátn,la seducción engañosa,Dihóras,el lazo amoro- 
so. En todo el universo sólo existen tres dioses capaces de desar- 
ticular estos sortilegios: Atenea, Artemisa, Hestia. Inquebranta- 
bles en su determinación de permanecer virgenes, le oponen a 
Citerea un corazón tan duro, una voluntad tan constante que 
ni las astucias de licWw,ni las seducciones de Aráry, consiguen 
modificar su sentimiento y hacerlas cambiar de estado. Esta vo- 
luntad de permanencia, este rehusamiento obstinado del cam- 
bio, se encuentran especialmente subrayados por el Himno en 
el caso de Hestia. Cortejada por Poseidón y Apolo —ambos la 
desean—, Hestia rechaza esta unión firmemente (steps), y para 
dar a su menosprecio un carácter irrevocable, se consagra por 
siempre a la virginidad pronunciando el Gran Juramento de los 
dioses, “este que no puede deshacerse”, No se podría poner en 
duda ee existe una relación entre la función de Hestia, como 
diosa del hogar, y su fijación definitiva en un status virginal: el 
texto precisa que Zeus le concede instalarse en cl centro de la 
vivienda como contrapartida de las bodas a las que ella ha re- 
nunciado por siempre (dyt jágoto). La unión conyugal represen- 
taría en efecto para Hestia, la negación de los valores que su 
presencia en el centro de la casa encarna (la casa, olxoc, que de- 
signa a la voz el hábitat y el grupo humano que allí reside): la 
inmovilidad, la permanencia, la clausura. ¿El matrimonio, no 
implica para la joven una doble transformación: de su ser per- 
sonal y de su status social? Él constituye, por una parte, una 

20, Sobre el fuego “genitor”, cf. Prorarco, Vida de Camilo, XX, 4; 


Quaest, conviv., VU, 4, S. 
21, Himno homérico a Afrodita, 22-30, 
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iniciación, a través de la cual la joven accede a un estado nue- 
vo, a un mundo de realidades humanas y religiosas difcrentes.?2 
La arranca por otra parte del espacio doméstico al que ella 
estaba relacionada; al establecerla en el hogar del esposo, la 
integra en otra casa.*$ Más generalmente, la unión sexual es un 
comercio e incluso, de todos los comercios el que pone en con- 
tacto las naturalezas más contrarias: la masculina y la femenina. 
A este respecto es preciso subrayar uno de los aspectos esencia- 
les de la ceris griega: poder divino que se manifiesta en todas 
las formas del don y del cambio (el circuito de las liberalida- 
des generosas, de los regalos agradables que tejen, entre grupos 
humanos, entre hombres y dioses, entre los hombres y la natu- 
raleza, a despecho de todos los cerramientos, una red de obliga- 
ciones recíprocas), la caris designa en una de sus acepciones 
más antiguas, el don que la mujer hace de ella misma al hom> 
bre.?25 Nadie se extrañará, pues, que Hermes, íntimamente aso- 
ciado a las Caritas (Hermes yapidó7ao), press también su papel 
en la unión de los sexos y aparezca, al lado de Afrodita, como 
el verdadero amo de la e0ó, de esta persuasión susceptible de 
cambiar las resoluciones más firmes, de transiormar las opinio- 
nes más seguras.?S 

Pero se puede llevar el análisis más lejos. El espacio domés- 


22, Por lo que respecta a los rituales que señalan, en vísperas del 
matrimonio, la renuncia al estado anterior, cf. Eurfrmes, Ifigenia en 
Táuride, 372-375, y las observaciones de Louis Sécruan, “La légende 
d'Hippolyte úaus lAntiquitá”, Revue des Études grecques (1911), pp. 115 
ss. Sobre el rito de los cabellos cortados, para el matrimonio o como en 
caso de duelo por un pariente, cf. Anthologie Palatine, VI, 278, 277, 280, 
281. En Esparta, la joven desposada tenia el cráneo enteramente rapado, 
Prurarco, Vida de Licurgo, XV, 5. 

23. In lo que se refiere a los xatayúcpaza, ritos de integración de la 
mujer en el hogar de su marido, cf. Ernst Samrer, Familienfeste der 
Griechen und Rómer (Berlín, 1901), p. 159. La esposa era conducida 
cerca del hogor, posibiemente sentada junto al hogar (con la posición en 
"cuclillas del suplicante); se desparramaban sobre su cabeza los rpoyjpara, 
las golosinas, en especial frutos secos: dátiles, nueces, higos. Igual ritual 
se aplicaba al nuevo esclavo en su primera entrada a la casa de la que 
iba a formar parte, Era entonces la dueña de la casa (Bisrotva) quien 
oficiaba como representante del hogar. 

24, Acerca de la caris, que presidía eu el comercio cortés, en el 
intercambio generoso, cí, Arusrórer.es, Ética a Nicómeco, 1133 a 2. En su 
comentario a la Ética de Nicémaco 1 (Lovaina-París, 1959), p. 375, 
R. A. Caurmer y J.-Y. JoLre no parecen haber comprendido el alcance 
de este pasaje. 

25. Prurarco, Eróticos, 751 d. 

28. Hermes usuciado a Afrodita en tanto que la diosa es Mei: ins- 
cripción de Mitilene a Afrodita Mei0ó y, entre otros, Hermes, 1. G., XII, 
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tico, provisto de un techo (protegido) es, para el griego, de con- 
notación femenina. El espacio exterior, de la calle, de connota- 
ción masculina. La mujer en la casa está dentro de su dominio. 
Su lugar está alli; en principio, ella no debe salir de la casa.” ' 
El hombre representa por el contrario, dentro de la oikos, el 
elemento centrifugo: a él le incumbe abandonar el claustro | 
tranquilizante del hogar para afrontar las fatigas, los peligros, ' 
los imprevistos del exterior; a él, establecer los contactos con el ' 
exterior, entrar en comercio con el extraño. Se trate del trabajo, 
de la guerra, de los asuntos comerciales, de las relaciones amis- 
tosas;:de la: vida pública, que tenga lugar en los campos, en el 
ágora, sobre la mar o por carretera, las actividades del hombre 
están dirigidas hacia el exterior. Jenofonte no hace sino expre- 
sar el sentimiento común cuando, después de haber opuesto la 
especie humana al rebaño como lo que tiene necesidad de un 
techo para guarecerse a lo que vive al aire libre, ty órai0py. aña- 
de que la divinidad ha dotado al hombre y a la mujer de natu- 
ralezas contrarias. El hombre está hecho, cuerpo y alma, para 
los Epya ¿brarbpía, td Elo Epya, las actividades al aire libre, las 
ocupaciones en el exterior; la mujer, parawra £vdoy, las del inte- 
rior; así pues, es “más conveniente para la mujer permanecer 
en la casa que salir fuera, más vergonzoso para el hombre 
quedarse en la casa que ocuparse en el exterior”.25 

Existe, sin embargo, un caso en el que esta orientación del 
hombre hacia lo exterior, de la pujar hacia lo interior se en- 
cuentra invertida: en el matrimonio, contrariamente a todas las 
otras actividades sociales, la mujer constituye el elemento móvil 


2, 73; PLuranco, Conjug. Pracc., 138 c. Asociado a Afrodita en tanto que 
ella es “ia que urde astucias”, Mayavivic, Pausanias, VIN, 31, 6; en tanto 
que es pilopoz: “la del susurro seductor”, cf, HARPOCRATION, s.0, hibupror €: 
los atenienses tributan a Hermes, bajo.esta advocación, un tributo asociado 
a Afrodita y a Eros. Sobre Hermes ¡lstsivouz, en Cnido, ef. L. R. FARNELL, 
op. cit., V, p. 70, n. 43, 

27. “La mujer honrada debe permanecer en su casa; la calle es para 
la mujer casquivana”, MexaNDRO, fr. 546, Edmonds. 

28. Jrumoronre, Económica, VII, 30; cf. Hherociss, en Srogro, 1V, 1, 
p. 502, H. “Es tarea del hombre ocuparse de los campos, del ágora, de 
los viajes a la ciudad; de la mujer, el trabajo de la lana, del pan, las 
labores de la casa”. En el Contra Neera, 122, DemóstexES, al definir el 
estado de matrimonio (to cuvotxsiw), señala con claridad, en contraste con 
las funciones de la cortesana y de la concubina, la vocación doméstica 
de la esposa como guardiana del hogar de su marido: “las cortesanas las 
tenemos para el placer; las concubinas para que nos prodiguen los cuida- 
dos cotidianos; las esposas para tener hijos legítimos y una guardiana bel 
de las cosas del interior de la casa, 10% EWov pólexa motñv”, 
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euya circulación enlaza los diferentes grupos familiares, el hom- 
bre por el contrario permanece fijado a su propio hogar domés- 
tico. La ambigiiedad del estatuto femenino consiste pues en 
que la hija de la casa —más li ada que el hijo, por su natura- 
leza femenina, al espacio doméstico—, no puede, no obstante, 
sin renunciar a este hogar del que ella soporta la carga, reali- 
zarse como mujer mediante el matrimonio. La contradicción se 
encuentra resuelta en el plano de la representación religiosa, 

r la imagen de una divinidad que encarna, en la naturaleza 
emenina, os aspectos de permanencia, quedando al mismo 
tiempo extraña, por su estatuto virginal, al aspecto de movili- 
dad. Esta “permanencia” de Hestia no es solamente de orden 
espacial. Así como ella confiere a la casa el centro que la fija 
en la superficie, Hestia asegura al grupo doméstico su perenni- 
dad dentro del tiempo: es mediante Hestia que el linaje fami- 
liar se perpetúa y se mantiene parecido a él mismo, como si, exi 
cada generación nueva fuera directamente “del hogar” de don- 
de nacen los hijos legítimos de la casa. En la diosa del hogar, 
la función de fecundidad, disociada de las relaciones sexuales 
—las cuales suponen, dentro de un sistema exogámico, relacio- 
nes entre familias diferentes— puede presentarse como la pro- 
longación indefinida, a través de la Ba, de la descendencia 
paterna, sin que haya necesidad para la procreación de una 
mujer “extraña”. 

Este sueño de una herencia puramente paterna no ha cesado 
nunca de obsesionar la imaginación griega. Se expresa abierta- 
mente en la tragedia, por boca de Apolo que proclamaba, en 
las Luménides, que la sangre materna no podria correr en las 
venas del hijo puesto que “no es la madre quien engendra al 
ser que se Hama su hijo... quien le engendra, es el hombre que - 
fecundiza; la madre, como una extraña a un extraño (£évw Etvy), 
salvaguarda la joven planta”.2" Ls el mismo sueño que se en- 
mascara bajo el manto de una teoría científca, en los médicos 
y en los filósofos, cuando sostienen —como lo here por ejemplo 
Acistóteles— que en la generación la hembra no arroja semilla, 
que su papel es completemente pasivo, que la función activa y 
motora pertenece exclusivamente al macho." Es este sueño 


29. Esquito, Euménides, 658-681; cf. lembién Eunírmes, Orestes, 
552-555, e Hipólito, 616 ss. 

30. AristóTtELES, Generación de los animales, L 20, 729 a. “Una teo- 
tía de este género, privada de todo contacto con el objeto, es un puro 
mita”, observa Marie DeLcounr, Oreste et Aleméon. Etude sur la projec- 
tton légendaire du matricide en Gréce (París, 1959), p. 85. 
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todavía el que aparecia a través de los mitos reales identifican- 
do al hijo recién nacido a un tizón del hogar paterno. La his- 
toria de Meleagro y la de Demofón*! deben ser relacionadas 
con las leyendas itálicas —muy probablemente de origen grie- 
go—-, las cuales hacen nacer el bijo del rey de un tizón o de 
una chispa cs salta al seno de la joyen virgen que cuida del 
hogar3? La denominación ritual de Hijo del Hogar (que desig- 
na en la edad histórica al representante de la ciudad cerca E 
las divinidades de Eleusis), tiene ciertamente la significación y 
el contenido que Louis Gernet le ha reconocido, cuando ponía 
de manifiesto precisamente la estrecha relación que une, en Gre- 
cia, la imagen del Hogar y la del Niño: el llois do” éstias repre- 
sentaba en sentido propio, el niño “salido del hogar”.9* Es en 
este contexto como veremos, en el que sec puede comprender 
el ritual de las Anfidromias que, "siete días después “de su naci- 
miento, religa al neófito al hogar de 'su padre, : 

Hestia representa pues, llevándola hasta el límite, la ten- 
dencia del oikos a aislarse, a encerrarse dentro de sí, como si el 
ideal para la familia debiera ser una completa suficiencia de sí 
mismo: autarquía completa sobre el plano económico,** estricta 
endogamia en el plano del matrimonio. Este ideal no está de 
acuerdo con la realidad griega. Tampoco se encuentra menos 
presente en las instituciones familiares ni en las representacio- 
nes que aseguran su funcionamiento como uno de los polos alre- 
dedor del cual se orienta la vida doméstica en la época de la 
antigua Grecia. 

Un ejemplo, que nos suministra la tragedia Electra de Só- 
focles, permite medir la amplitud y los límites de esta tenden- 
cia a la introvewión de la aikos. Se trata del sueño que revela 
a Clitemnestra el próximo regreso de Orestes, el hijo que ella 


31. Respecto a Meleagro, cf, Aror.onoso, 1, 5, 2; Esquizo, Coéfores, 
607 ss. El tizón (8%hó) del hogarres como el “doble” o el alma exterior 
de Meleagro. El niño morirá cuando el tizón —depositado por su madre 
en una arquilla (AdiveZ2)— sea consumido por el fuego. Asi lo han doci- 
dido las Moirai siete días después de su nacimiento —fecha que corres- 
ponde, como veremos, a la celebratión de las Anfidromías, rito de inte- 
gración del recién nacido en el hogar de su padre. Por lo que respecta a 
Demofón, cf. Himno homérico e Deméter, 239 ss. La diosa, nodriza del 
niño real, le oculta en el fuego, al igual que un tizón (Bxh5g). 

32. Leyendas de Céculo y de Servio Tuto. El acercamiento lo lev 
a cabo L. Cenwer, loc. cit., p, 27. 

33. Ibid., p. 27. 

34. Cf, A, Arman, “Liidée de travail dans la Gréce archaique”, 
Journal de Psychologie (1948), pp. 29-50. 
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ha intentado hacer desaparecer, después de la muerte de su ma- 
rído Agamenón, asesinado con la ayuda de su araante Egisto. 
Asesinado cl rey legítimo, Egisto comparte de ahcra en ade te 
con la reina un trono al cual accede por matrimonio, a través 
de su mujer.* Él ha recibido de su esposa el cetro que Ágame- 
nón había heredado de sus padres; y las libaciones que el nuevo 
rey derrama para Hestia, en la sala del palacio, se dirigen de 
hecho a un hogar extraño.?* Egisto se encuentra; pues, respecto 
al hogar real de Micenas en la situación que se da normalmente 
por parte de la mujer en su relación, con la oikos de su marido. 
A esta inversión del estatuto social de,los.esposos responde, en 
la tragedia, una inversión paralela de;sus relaciones y de su 
naturaleza psicológicas. En la paroj E gisto-Clitemnestra, el 
hombre es Clitemnestra, Egisto la mujer. Todos los trágicos 
están de acuerdo en mostrar a-Egisto;como un afeminado, un 
cobarde, un voluptuoso, un hombre de' mujeres, que sube a tra-. 
vés de las mujeres, y que no conoce, en gestas de armas y de 
combates, sino las de Áfrodita.38 Por el contrario, Clitemnestra 
pretende asumir las virtudes y los-riesgos de una naturaleza 
plenamente viril3? Reflexiva, autoritaria-y audaz, hecha para 
mandar, ella rechaza con orgullo todas'las debilidades de su 
sexo; sólo vuelve a encontrarse como mujer, nos lo deja com- 
prender claramente, en el lecho. En su decisión de matar 
a Agamenón, las quejas que ha podido invocar legítimamen- 
te contra su esposo han pesado menos que su rechazo de la 
dominación masculina, su voluntad de tomar el puesto del hom- 
bre en la casa.*% He aquí el sueño que la reina la tenido: “ella 
ha visto a Agamenón ascender a la luz y venir de nuevo hasta 
ella: él ha cogido y clavado en el hogar el cetro que llevaba 


35. Cf. en Electra de Eurírmes, 1088 ss.: Clitemnestra ha aportado a 
Egisto el paliicio de Agamenón, para comprar a este precio su nuevo 
matrimonio. 

36. EsquiLo, Agamenón, 1587 y 1435, 

37.  Axuí es necesario remitir al estudio riguroso y sutil de R. P. Wew- 
NISGTON-ÍNGRAM, “Clytemnestra and the vote of Athena”, Journal of 
Hellenic Studies (1948), pp. 130-147. 

38. Damos algunas referencias, a título de indicación, en los tres 
trágicos que han tratado el mismo tema: EsquiLo, Agamenón, 1224, 1259, 
1205 ss., 1635, 1665, 1671, Coéforas, 304; SórocLes, Electra, 299-302; 
Eunírives, Elcctra, 917, 930 ss., 950, 

39. Xsquito, Agamenón, 10-11, 258, 1251, 1258, 1377 ss. (cf. igual- 
mente la ironía de 483 y 592 ss.); Coéforas, 664 ss.; SórocLEs, Electra, 
650 ss., 1243; Euniriors, Electra, 930 ss. 

40. FR, P. Wixsinctos-IncraM, luce. cit. 
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en sus manos en otro tiempo y que ahora tiene Egisto; de este 
cetro brotó un vigoroso ramo que cubrió con su sombra toda 
la tierra de Micenas”. 

El simbolismo sexual (Agamenón que planta en el seno de 
Hestia el tierno brote que allí va a germinar) no puede sepa- 
rarse aquí del simbolismo social, El oxiperpov, es como la imagen 
móvil de la soberania. Zeus la ha transmitido, mediante Her- 
mes, a los Atridas. El mismo rey lo confía a su heraldo, a sus 
embajadores. Cuando tiene lugar la asamblea de los ancianos, 
el cetro pasa de unas manos a otras confiriendo a cada orador, a 
su vez, ba autoridad y el respeto del que tiene necesidad para 
hablar. Esta virtud real del cetro no podría mantenerse intacta 
a través de las delegaciones y transmisiones, si al mismo tiem- 
po no estuviera fuertemente enraizada. en el hogar. Al bastón 
(páfbos, xnpóxstov) que Hermes enarbola o agita responde éste 
al que las representaciones sitúan en la mano de Hestia, como 
su atributo ritual, y que es el oxímrpov en sentido propio. 
Así pues, Egisto no ha recibido el cetro do” “Eoriac; éste le ha 
sido transmitido por el intermedio de una awmjer, extraña igual. 
mente al hogar de los Atridas, y lo que es más, a la manera de 
una mujer: en y por el lecho. Fijándole de nuevo en.el hogar; 
Agamenón lo arranca a los usurpadores; le devuelve a su propio 
linaje, el único que haya sido implantado realmente en la tierra 
micénica. Análogo al tizón de las leyendas itálicas, el bastón 
clavado en el hogar, simboliza al niño real, al retoño, al germen, 
orépia, depositado en otro tiempo por Agamenón en las entra- 
ñas de Clitemnestra, y que ha crecido allí: él es Orestes, el hijo 
que ha A a ser grande, odiado y temido por su madre, 
porque en él el padre encuentra su continuador y su vengador5 


41. Sórocres, Electra, 416 ss. : 

42. Sobre las relaciones y las diferencias entre el fáfioc, bastón má- 
gico de Hermes, y el oxfripov, con. el que el ¿Bios termina por confun- 
dirse, cf, J, Hanurson, Prolegomena to ¿he Study of Greek religion (Cam-. 
bridge, 1903), reedit. (Nueva York, 1957), pp. 44 ss. El fáñdoc es un 
bastoncillo tenido en el aire; con él se golpea (Odisea, X, 236); se le agita 
(ibid., XXIV, 1-9); no se lo deja «u descanso (Pínbazo, Olímpicos, YX, 33). 
Por el contrario, hay que apoyarse normalmente sobre el cetro, exfarpow 
que es como un bastón 2 marcha (fdxtpo»), tenido vertical y del que 
uno de los extremos descansa en el suelo, Igualmente lanzar el oxfripow 
a tierra, en el transcurso de una reunión de la Asamblea, como lo hace 
Aquiles (llfada, I, 245) tiene el sentido de un rechazo de la autoridad: 
real, de una ruptura de la solidaridad con el grupo. 

43, Esquino, Agamenón, 966-970; Coéforas, 204, 236, 503: Orestes: 
es la raíz, pióa, la semilla, omépua, de la casa de los Atridas; la misma 
imagen 'en Sórocues, Electra, 764-765. 
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El sueño no podría significar más claramente que, po encima 
de la persona de Clitemnestra, es en realidad en su hogar don- 
de Agamenón ha engendrado a Orestes, en este mismo hogar 
que enraíza la casa real a la tierra de Micenas. 

Así como ella habría debido en tanto que esposa esfumarse 
siempre delante de su marido,** Clitemnestra debía, en tanto 
que madre, desvanecerse en provecho de Hestia, limitándose su 
tarea a tener cuidado, como una extraña, de la planta humana 
que su esposo le há confiado en depósito. Por el contrario, en 
la afirmación de su voluntad viril, la reina pretende substituir al 
macho en todos los planos; reivindica la función activa en el go- 
bierno, del Estado, en el matrimonio, en la procreación, dentro 
de la filiación, como “ella lo asume, espada en mano, en la ejecu» 
ción de un crimen del que deja a su comparsa la parte feme- 
nina: la instigación, la complicidad y la astucia.*% Clitemnestra 
se ha iistalado en el lugar de Agamenón sobre el trono,* Ha 
tomado en su mano el cetro y el poder; ha llamado al hogar de 
los Atridas, que ella proclama de ahora en adelante como el 
suyo,* al compañero de lecho ** del que ella ha decidido hacer 
un esposo; ella afirma que en el acto de engendrar, la parte de 
la mujer es superior a la del hon.bre; *? reniega de estos de sus 
hijos que ha tenido de Agamenón y que están ligados al linaje 
paterno; en cuanto a los que ha tenido de Egisto —este dtxnu" 
pd, “este hombre de: interior” que ha preferido quedar con 
las mujeres en la casa más bien que partir como los hombres 
a la guerra— Clitemnestra los quiere, ella los tiene como tan 
plenamente suyos que les da el nombre de su madre en lugar 
del de su padre. Escuchemos la Electra de Eurípides denunciar 
delante del cadáver de Episto, +1 matrimonio “invertido” de los 
asesinos de Agamenón: “todos los Argivos daban al hombre el 
nombre de la.mujer y no a la mujer el nombre del marido. Sin 
embargo. es una vergilonza que la mujer sea el ama en la casa, 
no el hombre, Yo tengo horror de estos hijos a los que se desigua 


44, Euríries, Electra, 1052-1054. 

45, Esquizo, Agemenón, 1251-1252, 1604-1610, 1633, 1643; Sóro- 
cLes, Electra, 561. En Grecia, como entre los germanos, la mujer no puede, 
en razón de su sexo, constituirse vengadora de la venganza sangrienta: 
oinsopopete es patrimonio exclusivo del macho; cf. G. GLotz, La solida- 
rité de la famille dans le droit criminel en Gréce (París, 1904), p. 82, 

46. Esquio, Agemenón, 1379, 1672-1873; Sórocres, Electre, 651, 

47. EsquiLo, Agamenón, 1435, 

48. Sórocues, Electra, 97 y 587; Eunirmes, Electra, 1035 ss. 

49. Sórocies, Electra, 5833, S 

:50, EsquiLo, Agamenón, 1225, 
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en la ciudad no con el nombre de su padre viril, sino con el de 
su madre”.5 

Por la boca de Electra, es Hestia quien se: expresa, La hija 
de Agamenón encarna el hogar paternal del que se le ha apar- 
tado, como a su hermano y que ella quiere:con. él restaurarlo 
arrojando fuera al intruso que alli-se ha establecido.. Paro en sus 
relaciones con Orestes, Electra «no, es solamente la hermana tan 
estrechamente ligada al hermano que.sus dos. vidas'se confun- 
den cn una única alma? es también una madre, a decir verdad, 
la única madre de Orestes. Niño éste, ella le -ha rodeado de cui- 
dados, protegido, salvado: “en otro tiempo'no era de tu madre 
que tú tenías amor, era de mí;: yo -te alimentaba, yo, tu her- 
mana, cuyo nombre tú llamabas::sin cesar”. Adulto, ella le 
exhorta a la venganza, le sostiene y le guía en la ejecución del 
doble asesinato que debe hacer de ellos “los salvadores del 
hogar paterno” .* Ocupando cerca de su joven hermano el pues- 
to de esta madre de la que ha heredado la naturaleza viril y 
dominadora,% Electra, “doble” de Clitemnestra, es al mismo 
tiempo su rival, Virgen ("Hiéxtpaha podido, ser relacionada con 
áhextpa, sin himen, y la Ellectra de Eurípides permanece pura 
hasta en el matrimonio), ella se muestra tanto más casta cuanto 
que imagina a su madre más sensual y libertina.57 Electra ama 

“a su padre tan apasionadamente como Clitemnestra odia a su 
esposo.5$ Estas dos mujeres igualmente masculinas, Ja una hace 
suya la fórmula de Atenea, diosa consagrada como Hestia a la 
virginidad: “muy gustosamente y siempre, ella es entregada al 
hombre en todo —salvo para el lecho” + La otra por el contra- 
rio, “la mujer poliandríaca”,“% “Ja hembra devoradora de ma- 
chos”,** está en todos los dominios contra el hombre; ella no 


51. Euntexmes, Hlectra, 930 ss. SórocLes, Electra, 365. 
52, Euxíemes, Orestes, 1045-1148, 
53. Sóroces, Electra, 1145-1148, 

54. EsquiLo, Coéforas, 264. 

55, Naturaleza viril de Electra: Sórocies, Electra, 351, 397, 401, 
983, 997 y 1019, 1020 donde se resalta el paralelismo con Clitemnestra; 
Eurípmes, Electra, 982; Orestes, 1204. Electra, autoritaria y dominante, 
como su madre: Sórocues, Electra, 605 ss. 621. 

56. SórocuEs, Electra, 962. 

57, Electra “virgen”: EsquiLo, Coéfosas, 140, 488; Sórocues, Electra, 
1644, 1183; Funfemes, Electra, 23, 43, 98, 255, 270, 311, 945; Orestes, 
28, 72, 206, 251. 

58. Sórocues, Electía, 341 ss., 365, Evripmes, Electra, 1102-1104. 

59. EsquiLo, Euménides, 736 ss. 

60. Esqui.o, Agamenón, 62, 

61. Ibid,, 1231. E “ 
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lo quiere sino para el lecho. Ambas, por razones inversas son 
exteriores al dominio del matrimonio; la una queda más acá, la 
otra más allá. Si la primera se afirma sin reserva por el padre, 
es en la medida misma en la que fijada a su hogar, rehúsa fla 
unión conyugal y no se preocupa de otra progenitura que la del 
hermano en quien sc perpetúa la raza. paterna y que cuida de 
él a la vez como de un hijo, del Dg y del esposo. Si la se- 
gunda se declara sin reserva por la madre, lo es en la medida 
en la que rechaza el estatuto de esposa. “Reniega de los hijos que 
le recuerdan el hogar del cónyuge y la sumisión de la mujer al 
marido. Como las Erinias que representan su causa al nivel de 
los poderes divinos, se E de los lazos conyugales; % 
en los vínculos de sangre que ella le opone y prefiere, quiere 
solamente retener estos que unen el hijo' al vientre que le ha 
llevado, al seno que lo ha alimentado; para ella, el hombre, en 
la pareja, se encuentra reducido al papel de un compañero en 
el acto sexual; ya no es el esposo que conduce a la mujer a su 
altar doméstico ni el progenitor que le da hijos. Con respecto a 
su mujer, él juega el papel que incumbe normalmente a la con- 
cubina en relación al hombre: un compañero de lecho.% 


Ha llegado a ser banal la observación de que la historia de 
Orestes, dentro del teatro gricgo, expresa en términos de trage- 
dia los conflictos que desgarran la institución familiar, especial- 
mente estos que enfrentan al uno contra el otro en el interior 
de una misma casa, al hombre y a la mujer: conflicto del mari- 
do y de la esposa, del hijo y de la madre, del linaje paterno y. 
del linaje materno. Recargando tan fuertemente el acento sobre 
el antagonismo de Electra y de Clitemnestra en tantos aspectos 
parecidos, la tragedia subraya también las contradicciones que 
enfrentan la mujer contra ella misma, las oposiciones en el inte- 
rior de su status social y psicológico. Porque ellas son divinida- 
des —Hestia, Afrodita o Hera—, pueden encarnar un aspecto 
de la realidad femenina, con exclusión de las otras. Esta “puri- 
dad” es inaccesible a los humanos. Cada criatura mortal debe 
asumir la condición femenina en su conjunto, con sus tensiones, 
sus ambigiiedades y sus conflictos. Al inclinarse enteramente 
dcl lado de Hestia, o enteramente contra ella, Electra y Clitem- 


682. Esoumo, Etrménides, 213 sy, 

63. Sórocues, Electra, 97, Euntexes, Electra, 1035: al tomar a Egisto 
por amante, Clitemnestra no ha hecho sino seguir el ejemplo de Agamenón 
al traer consigo como concubina a Cassandra, 
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nestra presentan de la mujer una imagen desdoblada, mutilada, 
contcdicio da Ellas se destruyen en su ser femenino y apare- 
cen tanto una como la otra igualmente viriles. Ligándose al 
hogar que la ha visto nacer, Hlectra acaba por identificarse a 
los hombres de su linaje paterno. Apropiándose del hogar de su 
marido para allí fundar su propia descendencia materna, Cli- 
temnestra se"bace hombre, Contra Electra, ella tiene razón de 
aceptar la unión sexual (complementariedad del hombre y de 
la mujer), de abandonar la casa de su padre para venir a la del 
esposo (fúnción móvil de la mujer); pero contra ella, Electra 
tiene razón al centrar toda la vida de la pareja alrededor del 
hogar del marido (carácter patrilocal del matrimonio, sumisión 
de la esposa al e vocación doméstica de la mujer). Electra 
no está equivocada' cuando liga el hijo a la descendencia del 
padre (prioridad dela filiación masculina); Clitemnestra dice 
verdad al proclamar que éste es de la misma sangre que la ma- 
dre (reglas de prohibición del incesto más estrictas del lado 
materno).* Ambas se equivocan al rechazar uno de los lados 
de la filiación (carácter bilateral de la paternidad en los griegos). 

En una civilización masculina como la de Grecia, la mujer 
está normalmente considerada desde el punto de vista del hom- 
bre. A este respecto, ella desempeña mediante el matrimonio 
dos funciones sociales profundas, entre las cuales existe una di- 
vergencia, si no incluso una polaridad. En su forma más anti- 
gua (y en un ambiente de nobleza que la poesía épica nos hace 
alcanzar), el matrimonio es un acto de comercio contractual 
entre grupos de familias; la mujer es un elemento de este co- 
mercio, Su a es cl de sellar una alianza entre grupos anta- 
gonistas. De forma semejante a un rescate, ella puede servir 
para cerrar una venganza. Entre los presentes cuyo intercam- 
bio acompaña normalmente al matrimonio que consagra el nue- 
vo acuerdo, existe una prestación que tiene un valor especial 
porque tiene lugar, de manera expresa, como contapitida de 
la mujer cuyo precio constituye: son los ¿dvu, Se trata de apre- 
ciados bienes muebles de un tipo muy definido: animales de 
rebaño, especialmente bovinos, que tienen una significación de 


84. El matrimonio del hermano y de la hermana del mismo padre 
no está absolutamente prohibido; el del hermano y de la hermana de la 
misma madre está rigurosamente prohibido, Recordemos que el término 
údeloó:, hermano, se réflere originariamente a la filizción uterina: designa 
a los que han nacido del mismo vienke. 

65. Acerca de la mujer ofrecida en matrimonio como moy de la 
venganza, cf G. GLorz, op. “ett, p. 130. 
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epresentan gustosamente como innumera- 

les, infinitos. Por la práctica del matrimonio mediante compra, 
la mujer aparece equivalente a los valores de circulación. Móvil 
como ellos, es al igual que ellos el objeto de regalos, de cam- 
bios y de raptos.* El hombre, por el contrario, que acoge a la 
esposa en su casa (es el hecho de auvalxeiy, de habitar con su 
marido, lo que define para la mujer el estado de: matrimonio) 
simboliza los bienes raíces de la oikos, estos ratgóa, en principio 
inalienables, que mantienen a través del flujo de las generacio- 
nes humanas la unión de un linaje con el terruño donde está 
establecido. Esta idea de una simbiosis —preferible sería decir 
de una comunión— entre una tierra y.el grupo humano que la 
cultiva no está solamente presente en el pensamiento religioso 
en el cual cila se expresa Anto de los mitos autoctónicos (los 
hombres se confirman “nacidos de la tierra” en la que ellos 
están instalados) y en los ritos de labrauza sagrada sobre los que 
tendremos ocasión de volver de muevo. Ella se manifiesta tam- 
bién con una notable persistencia en las instituciones de la ciu- 
dad: al tener el término oikos a la vez una significación familiar 
y territorial, si-hacen comprensibles las reticencias que obstacu- 
lizan en plena economía mercantil, las operaciones de venta y 
compra cuando se trata de un bien raíz familiar(«A%poc); se ima- 
gina también el rechazo de conceder a un extraño el derecho 
de poseer una tierra llamada “de la ciudad” porque ella debe 
mantener el privilegio y como la señai del ciudadano “autóc- 
tono”. 

Pero el matrimonio no tiene solamente esta función de co- 
mercio entre familias diferentes, Permite también a los hombres 
de una raza tener descendencia de una progenítura y asegurar 
así la supervivencia de su casa, Bajo este nuevo aspecto, el ma- 
trimonio aparece a los ojos de los griegos como un trabajo de 
campo (tootos)del cual la mujer es el surco (ápovpa), el hombre 
el agricultor (deováo). La imagen, cuyo empleo es casi obligado 
en los trágicos,%” pero que se encuentra también entre los eseri- 
tores de prosa,% es algo completamente diferente a un simple 
artificio literario. Corresponde a"la fórmula de los esponsales, 


restigio y que se Y 


66. La persistencia de este valor de rapte en el matrimonio está 
atestiguado en el ritual; cf, Pruranco, Vida de Licurgo, XV, 5; Cuestio- 
nes romanas, 271 d 29. 

67. Esquizo, Los Siete contra Tebas, 754; Sórocies, Edipo Rey, 
1257; Antígona, 569; Eunípmes, Orestes, 552: Medea, 1281; Jon, 1095, 
C£. Dierruca, Mutter Erde (1905), p. 47. 

68. PLarón, Cratilo, 206 b; Las Leyes, 899 a, 
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de estilo estereotipado que conocemos por la Comedia. El pa- 
dre, o en su falta, el xóptos que tiene autoridad para casar la 
hija, pronuncia como compromiso de esponsales (¿ryón) las pa- 
labras siguientes: “Yo te do) esta hija con la finalidad de un 
trabajo productor de hijos legítimos”. Plutarco, que menciona 
la existencia en Atenas de tres ceremonias de labor sagrada 
(tepot dpoto:) añade: “Pero el más sagrado de todos es la siem- 
bra y el trabajo conyugal (rapteos úporos) que tiene por objeto 
la procreación de los hijos”.7% 

Asimilada luego, como elemento de comercio, a la riqueza 
mueble de los rebaños, la mujer se identifica ahora, en su fun- 
ción procreadora, a un campo, La paradoja nace de que ella debe 
encarnar, no su tierra, sino la de: su marido. Es preciso que 
sea la tierra del marido porque de lo contrario los hijos, salidos 
del surco así labrado, no tendrían la cualidad religiosa para 
ocupar el dominio paterno y para hacer fructificar su suelo, Es 
la tierra de Micenas la que, a través de Clitemnestra pero tam- 

- bién contra Clitermnestra “la extraña”, hace germinar y crecer 
el árbol cuya sombra, alargándose, delimita en su totalidad el 
territorio Jigado a la casa de los Atridas. Esta sombra(oxd) que 
proyecta el retoño real, nacido del hogar, enraizado en el cen- 
tro del dominio, posee virtudes benéficas: protege la tierra de 
Micenas; hace de ella como un cercado doméstico, un espacio 
de seguridad donde cada uno se siente en su casa, al abrigo de 
la necesidad, en un clima familiar de amistad.?? Transmitido 
de padres a hijos, las sacra, privilegio de las casas reales o de 
algunos linajes nobles, aseguran a la vez la defensa del territo- 
rio contra los peligros del exterior, la paz interior en la justicia, 
la fecundidad del suelo y de los rebaños, Si un príncipe es in- 
digno o ilegítimo, la esterilidad se apodera de la tierra, de los 
animales y de las mujeres, al mismo tiempo que la guerra y la 
discordia hacen estragos. Pero, si el rey legítimo actúa conforme 
al orden sin apartarse de la justicia, entonces todo se transfor- 
ma para su pueblo en prosperidad sin fin: “la tierra le ofrece 
una vida abundante; el roble, crece en su cima, cargado de Le- 
llotas; en su centro, las abejas; sus lanudas ovejas están pesadas 
por el vellón; sus mujeres le engendran hijos parecidos al pa- 


69. MENÑANDEO, Perikciromene, 435-436 y fr. 720, Eclmonds: Toevtiy 
qu sio zatdww Ex dpótiy sol Vibe. C£, E, Benvueniste, “Liber el Liberi”, 
Rev. Etudes Latines, XIV (1936), pp. 51-58, 

70. PLurarco, Conjug. Praecepta, 144 b. 
TL, SórocLes, Electra, 421-423; Esquizo, Agamenón, 966, 
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dre”/2 Se tiene el derecho a pensar que las labores sagradas 
cuyo uso se mantiene en plena época histórica y que son cum- 

lidas, en el seno del marco de la ciudad, por las familias sacer- 

otales como los bouthaygai, prolongan antiguos ritos reales que 
tenían por función no solamente la de inaugurar y de ritmar el 
calendario agrícola, sino también la de realizar a través de este 
trabajo el maridaje del rey y de su tierra, como en otro tiempo 
Jasón se había unido a Deméter en un barbecho tres veces 
labrado.” 

La necesidad que se impone al esposo de llamar a su hogar, 
vara allí simbolizar la tierra familiar donde germinarán sus 
hijos,-una mujer extraña aparece menos paradójica si se consi- 
dera otro aspecto de Hestia. “Sin Hestia -—dice el Himno homé- 
rico— no existe banquete entre los mortales; es impensable que 
se comience sin ofrecerle una libación a Hestia, la primera y 
a la vez la última, de vino dulce y espeso como la miel,” * 
Hestia tiene, pues, como prerrogativa (uy) la de presidir en la 
comida que, iniciándose y finalizándose por una invocación a 
la diosa, constituye un ciclo cerrado en El espacio, Cocidos en 
el altar del hogar doméstico, los alimentos realizan entre los 
convidados una solidaridad religiosa; crean entre ellos como una 
identidad de ser. Conocemos a través de Aristóteles el nombre 
que Epiménides de Creta daba a los miembros de la oikos; los 
llamabaógóxazo:, es decir, los que comen en la misma mesa, o 
quizá, conforme a otra lectura, óp.óxazvor, los que respiran el 
mismo humo. Por la fuerza del hogar los comensales llegan a 
ser unos “hermanos”, de igual manera que si ellos fueran con- 
sanguíneos. También la expresión “sacrificar a Mestia” tiene la 
significación del proverbio: la caridad bien entendida comienza 
por uno mismo. Cuando los antiguos sacrificaban a Hestia, se 
nos dice, no ofrecían a nadie porción alguna de las ofrendas; 
toda la gente de la casa, reunida, hacía su comida común en 
secreto y no aceptaba que ningún extraño participara en ella.”* 
Bajo el signo de la diosa, el circulo de la familia se cierra sobre 
él mismo, el grupo doméstico refuerza su cohesión y afirma su 


72, Hesiono, Los Trabajos, 232 ss. 

73, Hrsiopo, Teogonía, 969-971. 

74. Himno homérico a Hestia (1í, 5 ss; cf. Cicrrón, De natura 
deorum: “in ea dea, omnis et precatio et sacrificalio extrema est”. CORNUu- 
TUS, C. 28; Hestia es a la vez zpóry y Esyámn; se comienza por ella; se 
acaba por ella, 

75, AmistóTELES, Política, 1252 b 13, 

76. ZexoBIO, 1V, 44; Diocesxo, Il, 40. 
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unidad en la consumición de un alimento prohibido al extraño, 

Este aspecto, sin embargo, tiene su contrapartida. El verbo 
éctido —en su doble acepción: recibir en su hogar y aceptar a 
su mesa—- se aplica normalmente al invitado que se festeja en 
la casa. El hogar, la comida, los alimentos tienen como función 
la.de abrir a quien no pertenece a la familia el círculo domés- 
tico, de inscribirle en la comunidad familiar. Es en el hogar 
donde se sienta en cuclillas el suplicante, cuando, expulsado de 
su país, vagando errante por parajes extraños, busca incluirse 
dentro de un nuevo grupo a fin de encontrar de nuevo el enrai- 
zamiento social y religioso que ha perdido.” El hogar es el 
lugar a donde el extraño debe ser conducido, recibido, agasaja- 
do, porque no se podría tener contacto ni comercio"con quien 
no fuera primeramente integrado en el espacio doméstico. Pin- 
daro podrá escribir que en las mesas siempre servidas de los 
santuarios donde Hestia reina en patronazgo, la justicia de Zeus 
Xenios es observada? La relación con el extranjero, kévos, es 
pues del dominio de Hestia, tanto cuando se trata de recibir 
un huésped en su casa como cuando se Degas a la propia casa 
al término de un viaje o de una embajada en el exterior. En 
los dos casos el contacto con el hogar tiene el valor de desacra- 
lización y de reintegración al espacio familiar. 7% El centro que 
simboliza Hestia no define pues, solamente un mundo cerrado 
y aisiado; supone también, correlativamente, otros centros aná- 
logos; por el intercambio de bienes, e la circulación de las 
personas —mujeres, heraldos y embajadores, invitados y comen- 
sales—, una red de “alianzas” se teje entre grupos domésticos; 
de esta manera, sin formar paíte del linaje familiar, un elemen- 
to extraño puede encontrarse, de forma más o menos duradera, 
ligado y unido a otra casa diferente a la suya, Es de esta suerte 
cómo la esposa “extranjera” integrada al oikos de su marido por 
la ceremonia de los xatayóopata, participa de su hogar y puede 
por tan largo tiempo como habite en la casa de su marido, tomar 
plena posesión, en la procreación, de esta virtud de permanen- 


cia, de continuidad, de enraizamiento al suelo, que simboliza : 


Hestia.30 


Tí. De este modo obra Ulises, en el palacio de Alcinoo, Odisea, VI, 
153-154, 

78. Nemeas, 1X, 1 ss. 

TO. Cf, L. Genwvery loc. cit., p. 37. 

80. Acerca del ritualxatayó:prie, supra, p. 142, n. 23. Los lazos del 
hombre con su mujer son del mismo tipo que los que unen dos grupos 
antagonistas legados a ser huéspedes y aliados después que el intercambio 
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Y 


inmutable y lo móvil, lo cerrado y lo abierto, lo interior y lo 


¡ , En cada etapa de nuestro análisis hemos reconocido entre lo 
j 
! 


pi 
Y 


exterior, uba polaridad que no queda manifiesta solamente en 
el juego de las instituciones domésticas (división de tareas, ma- 
trimonio, filiación, comidas), sino que.se inscribe hasta en la 
misma raturaleza del hombre y de la mujer. Esta misma polari- 
dad volvemos a encontrarla de nuevo, al nivel de las potencias 
divinas, en. una estructura del Panteón: Ni Hermes ni Hestia 
púeden, en efecto, ser colocados: aisladamúnte. Ellos asumen 
sus funciones baja la forma de una pareja, la existencia de uno 
implica la existencia del otro a la que ella remite como su ¡con- 
trapartida, necesaria. Además, esta coraplementariedad de dos 
divinidades, supone, más bien, en-cada una ¿de ellas, ana oposi- 
ción o una tensión interior. que confiere a su personaje _de dios 
un carácter fundamental de ambipiiedad, re E 
Hemos visto que -Hestia permanece, en Su virginidad, al 


So ds de las relaciones sexuales que son, On la casa, de la in- 
cum 


ercia de la esposa.o de la. concubina. Pero la diosa virgen 
para asumir su función.de permanencia en o! tiempo, debe apa- 
recer también como madre. Se recordará, n este respecto, que 
Eurípides, al presentar como semejantes a Ghia y Hestia, se a 
ve precisamente de la expresión: Pwia-Myrrp, Tierra-Madre. 
Hestia representa al mismo tiempo, en Ja línea del padre, a la 
mujer en tanto que hija virgen y a la mujer como poder pro- 
creador, receptáculo de vida, Porfirio subraya esta polaridad 
señalando que existe no una, sino dos reprusentaciones de Hes- 
tia; de una parte el tipo virgen (zaplevixóv), pero de otra parte 
también en la medida que Hestia es poder dle fecundidad Cróvr- 
106), el tipo de la matrona de senos abullndos (yuvarxós apopdo- 


3 


de juramento ha reemplazado entre ellos el entudo de guerra por un 
acuerdo de paz. Es la misma palabra qUsmms Ja que designa las relaciones 
íntimas entre esposos y el contrato que crea entre antiguos adversarios 


un parentesco ficticio en vista de unirles mediante obligaciones recíprocas; 
cf. G. GuoTz, op. cif., p. 22. En los amores de Afrodita y de Ares, cierta- 
mente hay literetura; pero existen, en primer Jevor, realidades institucio- 
nales con los comportamientos y las actitudes psicológicas que ellas 
rigen. En cuanto al vínculo que liga la esposa 1! hogar de su “marido, 
cf. Eunivmes, Alceste, 162 ss, Antes de morir, Alceste se dirige a Hestia, 
divinidad doméstica del hogar conyugal. Ella Je saluda con el título de 
Giozora, dueña, y le confía sus hijos. . o 

81, Firaírmes, fr, 928 N (9); cl. también MeÑANDRo, repi Seras 
in Rhet, Graec., MI, 275, ed, Spengel: “Al joven esposo a punto de iniciar 
la unión carnal, es necesario prescribirle que haya una oración a Eros, a 
Hestia, y a las divinidades de la generación”, 
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1ov ),82 Existe solamente una institución en la que: estos dos 
aspectos de Hestia normalmente disociados en la práctica hu- 
mana se encuentran reconciliados: es el epiclerato, El epicierato 
aparece a primera vista dentro del sistema familiar griego, como 
un hecho aberrante. Constituye en realidad un caso límite, par- 
ticularmente importante, porque revela, en el estado puro y 
como en una ruptura de equilibrio, una de las tendencias de la 
organización doméstica: esta que nos ha parecido dibujarse a 
través de la figura.de la diosa del hogar. 

Para definir el -epiclerato, lo-mejor es referirse a la fórmula 
que dan las leyes de Manú de lá práctica india correspondien- 
te: ** “quien: no tiene hijos puede encomendar a su propia hija, 
casándola, que le proporcione uno, de tal suerte y según un 
convenio tal, que el hijo que ella ponga en el mundo llega a 
ser el suyo propio y cumple en su favor la ceremonia fúnebre. 
El día en el que la hija, así casada, a un hijo en el mundo, 
el abuelo materno llegará a ser el padre de este hijo”. En 
Grecia como cn la India, se trata en efecto, para la hija de un 
hombre privado de descendencia macho, de dar a su padre este 
hijo que le hace falta y que, sólo él, tiene realmente la propie- 
dad de heredar el kleros paterno, La hija es llamada “epiclera” 

órque ella continúa el Heros de su padre, porque le está sujeta 
len Esparta y en Creta se le llama xatrpoixos). A la muerte del 
padre, la epiclera debe ser desposada, en conformidad -a una 
ordenación preferencial del matrimonio estrictamente reglamen- 
tado, con el hombre de su familia al que su grado de parentes- 
co con el padre difunto designe, en primer rango, para repre- 
sentarle: en primer lugar, los propios hermanos del padre (los 
tios patemos de la hija), luego sus hijos (los primos hermanos 
de la bija), después los hermanos del abuelo paterno de la hija 
(los tíos abuelos paternos) o uno de sus hijos (los tíos en segun- 
do grado de parentesco); en su defecto, los hijos de las herma- 
nas del padre o en último extremo las hermanas del abuelo pa- 
terno.* El aspecto sucesorio de la institución fuertemente maz- 
cado en la época clásica, no debe ilusionarnos. El epiclerato 
determina claramente cuál es, en-ausencia del heredero macho 


82. Porrnuo, en Eusenio, Preparación evangélica, MI, 11, 7. 

383. Cf, L. Beaucner, Histoire du droit nrivé de la république 
uathénienne (París, 1897), 1, pp. 399 ss. 

84. Leyes de Maná, 9, 127 ss. 

85. PLarón, Las Leyes, 924 e ss. El mismo orden de los grados de 
parentesco en las reglas sucesorias: Iseo, Le sucesión de Hagnies, 1-2 y 11; 
DexmóstEwNES, Contra Macertatos, 51, 
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ó iente que debe recoger con la hija, la sucesión 
a e O se trata dio menos de transmitir 
un bien a un colateral, que de mantener a través de la hija la 

erennidad de un “hogar”. Desde este punto de vista, el matri- 
monio del padre con la epiclera se presenta, no como un dere- 
cho prioritario a una sucesión, sino como una obligación fami- 
liar que impone a Ja interesada una verdadera renuncia: el hijo 
nacido de este matrimonio prolongará, en efecto, no a su padre 
sino a su abuelo materno. El término que. designa a este hijo 
eselde Oujarados: “hijo de la hija”, o también “nieto”. Des- 
de su mayoría el dojazpitodc toma de pleno derecho posesión 
del xAñpoc de su abuelo materno. Ni su padre, vi incluso su 
madre, .eran realmente propietarios del kleros: simples interme- 
diarios, tenían como función la de asegurar la transmisión del 
abuelo al nieto. 

Prr breves que sean estas indicaciones, bastan para determi- 
nar el lugar y el papel de los diferentes protagonistas en el epi- 
clerato. Contrariamente a la regla ordinaria, la hija permanece, 
en el matrimonio, fijada al hogar paterno. Se puede decir inclu- 
so que ella se confunde con este hogar. Es literalmente “en 
ella? que el linaje de su padre se prolonga mediante un nuevo 
macho. El hombre, escogido para transmitir la paternidad en 
este hogar, se el de este cuyo intimo parentesco se relaciona lo 
más estrechamente al padre, y que se presenta, en su función 
de esposo, como el substituto del padre. El hijo, nacido de un 
matrimonio que le liga de forma directa a su abuelo materno, 


, Aparece tan pronto como el hermano que como el hijo de esta 


de la cual ha nacido.$% En el epiclerato, todo el sistema de las 
relaciones matrimonialcs se proyecta conforme a un esquema 
invertido. Ys aliora la mujer quien constituye el clemento fijo, 
el hombre el elemento móvil. La esposa ya no es esta extraña 
que se introduce cn el hogar del marido para que, al desapare- 
cer en provecho de Hestia doméstica y asimilar sus virtudes, pro- 
crec, sin turbar la continuidad de una progenie, hijos que sean 
realmente “semejantes al padre”. De ahora en adelante la espo- 


86. Incluso se ha preguntado si el hijo de la epiclera no asumía la 
función de xúptos de su madre, desempeñando de este modo junto a ella 
el papel legal del hermano. Somos de la opinión de que una institución 
somo el epiclerato alumbra en cierta medida las relaciones psicológicas 
que enlazan, en la tragedia, los personajes de Electra y de Orestes, Hemos 
visto que Electra es, en relación a Orestes, madre tanto como hermana. 
Lu epiclera es, en relación a su hijo, hermana al mismo tiempo que 
madre. 
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sa, en tanto que hija de la casa, es el hogar paterno. También 
en esta ocasión será el marido quien deba integrarse en la oikos 
de su mujer; e igualmente esfumarse en provecho del padre 
que él representa; de este modo, la hija podrá procrear un reto- 
ño semejante a su verdadero padre: su abuelo materno. En 
lugar de que la estirpe se transmita, como sucede normalmente, 
del padre al hijo, per viros, por medio de una extraña a la que 
su :cohabitación, su sovolrgaic, liga al hogar, ella se perpetúa, 
per feminas, de la madre al hijo, mediante el pariente macho 
más próximo al que su consanguinidad, su suyyevic, lo vincula 
al padre. El epiclerato no constiuye, por consiguiente, un fenó- 
meno aberrante. No se sitúa al margen del sistema matrimo- 
nial. Por el :contrario, se articula en el matrimonio ordinario 
para formar con él un conjunto que admite dos soluciones del 
mismo problema, inversas y asimétricas: se trata siempre de ase- 
gurar la continuidad de un linaje, la supervivencia de un hogar 

ue debe perdurar a través del tiempo semejante a él mismo, y 

e asegurarle merced a un matrimonio que, al asociar un hom- 
bre y.una mujer, debe también unir una casa a otra casa, conser- 
vando siempre sus dos hogares bien distintos. En el .caso del 
epiclerato, la hija de la casa encarna, hasta en el matrimonio, 
ol hogar paterno. De esta manera, se encuentran reconciliados 
en la persona de la epiclera los dos aspectos de Hestia, habi- 
tualmente disociados en las criaturas mortales: la bija virgen del 

adre, la mujer depósito de vida de una estirpe. Pero debe seña- 
arse en seguida, que el epicierato requiere circunstancias com- 
pletamente excepcionales que justifiquen la inversión de las 
reglas ordinarias del matrimonio: es preciso que el padre y el 
hijo, que representan la continuidad del linaje familiar en 
el juego normal de las instituciones, falten. Esta carencia de 
machos —estos anillos a través de los cuales se teje la ca- 
dena de la descendencia—, hace que la hija adquiera con- 
ciencía para procrear un hijo capaz de perpetuar el linaje pater- 
no. Es necesario todavía, para que ella continúe la casa del 
pas que un consanguíneo de éste se una a ella, realizando, 
ajo una forma lícita puesto que sólo es simbólica, esta unión 
prohibida del padre y de la hija que aparece idealmente como 
la más propia para salvaguardar de generación en generación 
la pureza del hogar doméstico. Por lo demás, lo que se ha ga- 
nado en coherencia, desde el punto de vista de las relaciones 
de Hestia con la joven que la representa, se paga al precio de 
una nueva y fundamentál contradicción: Para dar un hijo a un 
hombre que no tenía —es decir, para conformarse al principio 


. 
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de filiación per viros—, se ha estado obligado a recurrir excep- 
cionalmente al principio inverso de una Eliación uterina y de 
ligar al hijo de la epiclera, el duyarpiobc, no a su padre sino a 
su madre. 

Así se dibuja en el pensamiento social del griego, frente a 
la imagen del hombre, agente exclusivo de la obra generadora, 
la imagen no menos poderosa de la mujer, verdadera fuente de 
vida doude se alimenta la fecundidad de las “casas”. La diosa 
del hogar, según los casos, es susceptible de justificar tanto la 
una como la otra, estas dos imágenes contrarias, Hestia nós 
parece tener, en efecto, por función especifica, la de poner de 
manifiesto la “incomunicabilidad” de los diversos hogares: en- 
raizados en un punto definido del suelo, no podrían nunca mez- 
clarse sino que permanecen “puros” hasta en la unión de los 
sexos y la alianza de las familias. Dentro del matrimonio ordi- 
nario, la pureza del hogar se encuentra asegurada por la integra- 
ción de la esposa en la casa de su marido (al ser Hestia virgen, 
la mujer no simboliza su propio. hogar sino en la medida en la 
que al se mantiene virgen; en el matrimonio y en la procrea- 
ción deja .de representar su propio hogar; se podria decir que 
está “neutralizada”; ya no juega un papel, es puramente pasi- 
va; sólo el hombre es activo). En el epiclerato, por el contrá- 
rio, la pureza del hogar que se encama en la hija aparece tanto 
mejor preservada cuanto que el esposo interviene menos en la 
procreación. En el límite, la hija puede ser considerada como la 
única potencia realmente generadora y el hijo. considerado como 
si fuera exclusivamente de su madre.?” : 


Este aspecto “maternal” de Mestia refuerza todavia la analo- 
gía, que hemos señalado ya, entre el hogar redondo y este otro 
objeto simbólico, también de forma circular y con valor de 
centro que es el ónfalos. En ciertas representaciones, Festia 
aparece sentada, no sobre su altar doméstico, sino sobre un 


87. Por consiguicnte, el esposo es “neutralizado” en tanto que repre- 
senta una casa diferente de la del padre. Su parentesco de sangre con el 
padre de su mujer es a la yez el signo y el instrumento de esta neutrali- 
zación, En efecto, en el caso de un hombre, la simple covolans no 
podría bastar puesto que el hombre, contrariamente a la mujer, no tiene 
vocación doméstica y no puede asimilarse las virtudes del hogar. Es por 
la sangre, por la raza, por donde el hombre se vincula a una casáaz 0 —a 
falta de la sangre— mediante un acto. de adopción que establece un lazo 
ar «le padre a hijo, una relación agnática; cf, L, BEAUCHET, 0p. Cll, 

» D al 


LA ORGANIZACIÓN DEL ESPACIO 161 


ónfalos.38 Se sabe que el ónfalos de Delfos pasaba por ser la 
sede de Hestia.0 En la época histórica, se podrá llamar al altar 
del Hogar común, de la Hestia koiné, situado en el centro de la 
ciudad, el ónfalos de la ciudad.* 

Prominencia del suelo o piedra ovoide, el ónfalos, que guar- 
da relación con la Tierra y que a veces es calificado de Gea re- 
presenta al mismo tiempo un punto central, una tumba, un re- 
ceptáculo de almas y e vida. Este último aspecto lo ha visto - 
muy bien María. Delcourt.? Señala que por su nombre, ombli- 
go, y por su forma en saliente, el ónfalos recuerda los dos casos 
en los que el subes en lugar de inscribirse hundido forma 
prominencia: el ombligo de la mujer encinta al final de su gra- 
videz, el del recién nacido que' no se aplana sino después de 
varios días, Además, el ónfalos designa, además del ombligo, el 
cordón nmbilical que liga el niño a su madre como el tallo une 
la planta a la tierra que la ha alimentado. Se comprende que 
los médicos griegos hayan «visto en el ónfalos una raíz, la raíz 
del vientre, y que Filolao, pitagórico del siglo v antes de Cristo, 
haya hecho de ello en el hombre el principio de su enraiza- 
miento(pifwoto)22 Enraizamiento de una generación en la gene- 
ración precedente, pero también enraizamiento del retoño huma- 
no en la tierra de la casa paterna: “ei ónfalos —escribe Artemi- 
doro en su Llave de los sueños— representa a los padres por tan 
largo tiempo: como viven, si no la.patria en la cual cada uno 
ha nacido como él ha nacido del ombligo. Soñar que sucede 
algo malo a su ombligo, significa que se verá privado de sus 

. padres o su patria, y para es que se encuentra en tierra extran- 
jera, éxi Éévrs, que ya no retornará jamás a su país”.* 

Correlativamente, el altar redondo del hogar, simbolo dei es- 
pacio cerrado de la casa, puede evocar el vientre femenino, de- 
pósito de vida y de hijos. “El hogar —escribe Artemidoro— sig- 


88. Cf. P. RousszuL, “L'Hestia á 'Omphalos”, Revue archéologique 
(1911), 2, pp. 86-91. : 

89. Cf. Esquio, Euménides, 165 y 168; y el estudio de Jean Auniar, 
“L'Hymne d'Aristonoos á HMestia”, Bulletin de correspondance hellénique 
(1932), pp. 299-317. 

90, Cf, L, GerseT, op. cif., p. 22, 

91, Marie Deicounr, Loracle de Delphes (Paris, 1955), pp. 144-149, 

92. El ónfalos es “principio del enraizamiento y del crecimiento del 
embrión (pib3r0s xat dvepásios coó rpwrow)”, FiLoLao, ap. Dres, F. Y, $, 
72 ed,, t, 1, p. 413, 6-7, * 

93, Arrtemmoro, L, 43 (citado en Marie DzLcover, op. cit., p. 145), 
En lo que concierne a la expresión ¿xi févnc se observará el paralelismo 
con Bestia, en IV, 34 y Y, 27. 
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¡ ida y Ja mujer de este que le ve”,** y más adelante: 
ende el fuego le se inflama en el hogar o en el horno 
significa la procreación de un hijo; porque el hogar y el hor- 
no son semejantes a la mujer... en ellos el fuego predice que la 
mujer estará encinta”.* ls preciso señalar aquí el valor reli- 
gioso de ciertas formas geométricas. Como el ónfalos —y con- 
trariamente al Hermes cuadrangular (Hermes terpáyovos)—** el 
hogar de Hestia es redondo. Se puede pensar con toda razón 
que el círculo caracteriza en Grecia los poderes ctónicos y a la 
vez femeninos, que se relacionan con la imagen de la 'Fierra- 
Madre, encerrando en su seno a los muertos, a las generaciones 
humanas y a los crecimientos vegetales. En la edad de la 
ciudad y del establecimiento del Hogar común en el pritáneo, 
Hestia queda asociada a un tipo de construcción en rotonda, el 
tolos, solo ejemplar griego de una arquitectura religiosa en 
forma circular, recordando la aedes Vestae y el Mundus de los 
romanos. Se ha creído durante largo tiempo que la Hestia co- 
mún estaba emplazada en el tolos. Se sabe hoy que éste no es 
siempre el caso: el pritáneo y el tolos pueden ser distintos. 
Pero, como lo apunta Louis Gernet, no sería preciso ir dema- 
siado lejos en la negación.” En Delfos, el tolos de Marmaria 
era también el emplazamiento del Hogar público. En Mantinea, 
según Pausanias, la Hostia koiné se encontraba en una rotonda 
que encerraba también una tumba de héroes. En Olimpia, 
en Sición, el pritáneo se componía de varias edificaciones; las 
que cobijaban a Hestia pueden haber sido de forma circular. 
Por lo demás, incluso el nombre que lleva el tolos en Atenas 
y en Esparta, pone de manifiesto, nos parece, las afinidades 
entre este tipo de edificio circular y el simbolismo religioso pro- 
pio de Hestia, En estas dos ciudades el tolos se llama Skias, tér- 


94. ARTEMIDORO, Il, 74. 

95. Ibid., 11, 10. Sobre la relación entre el horno y el vientre feme- 
nino, cf. HeroDoTo, V, 92, 5 ss.: introducir sus panes en un homo frío 
significa unirse a una mujer cuando ya ha muerto. 

96. Hermes tetragonos, cf. HerácrrrO, Alegorías de Homero, 72, 6. 

97. Se recordará la fórmula hipocrática, Tratado del Régimen, IV, 
E “de los muertos nos vienen los alimentos, los crecimientos y las se- 
millas”, 

98. Cf. Y. Rosurt, Thymélé. Recherches sur la signification et la 


destination, des monuments circulaires dans Varchitecture religieuse de la 
Grócc (París, 1939). 


99, Louis Genwer, loc. cit., p. 24, 
100. Pausastas, VII, 9, 5; cf. igualmente J. Cearsonneaux, “Tholos 
€l Prytane , Bulletin de correspondence hellénique (1925), pp. 158-178. 
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mino que tan pronto evoca las oxtúdes, chozas de ramaje y de 
hojarasca, en forma de tienda, que los lacedemonios construían 
en la época de la Carneia, tan pronto el oxipov, largo parasol 
(oxiábetov) que los atenienses paseaban en la fiesta de los Skiro- 
forías. Sea lo que fuere, el epíteto de Bxiág relaciona el tolos a 
este dominio de la oscuridad sombría que caracteriza, por opo- 
sición al espacio exterior, las formas diversas del cercado prote- 
gido, del interior: mundo subterráneo, superficie doméstica, 
vientre de la mujer. 

Hemos visto ya cómo el retoño que Agamenón ha plantado 
en su hogar, en el centro del reino, “sombrea”, al crecer, toda 
la tierra de Micenas, es decir, extiende hasta los últimos límites 
del territorio la sombra tranquilizadora que hace de la casa un 
abrigo cubierto, dominio íntimo donde las mujeres pueden sen- 
tirse en su casa.1% En contraste con el espacio libre del exterior 
—resplandeciente de so! y de luz durante el día, oscurecido por 
una opacidad angustiosa durante la noche— el espacio del ho- 
gar, femenino y sombreado, implica, en cl claro-oscuro del ho- 
gar, seguridad, tranquilidad e incluso una molicie indigna del 
estado viril. Jenofonte podrá decir que si los artesanos son blan- 
dos de cuerpo y de alma cobarde, se debe a que su oficio les 
obliga a permanecer en el interior de las casas, a vivir en la 
sombra, cxatpapsiolar, cerca del fuego, como las mujeres.10 Ex 
el Fedro, Platón contrapone a los jóvenes fuertes y viriles, edu- 
cados ¿y ñilw xaDapó, en pleno sol, en el estadio y en la pa- 
lestra (Hermes) a estos tiernos jóvenes sin virilidad, cuya carne 
es blanca como la de las mujeres, porque han sido alimentados 
0xo cupyryel ax, en el abrigo de la serioscuridad.*% 


101, Sórocies, Electra, 416 ss. Se comparará este texto con ESQUILO,- 
Agemenón, 965 ss. En los dos casos, el hombre es la raíz (PL) implantada 
en la tierra y que, al desarrollarse en árbol, protector de la casa, confiere 
al hogar (toria) su carácter “sombreado”. Esquilo pondrá en boca de 
Clitemnestra, al acoger a Agamenón después de su regreso, con una alegría 
fingida: “En tanto que hay raíz, el follaje viene de nuevo sobre la casa 
para extender su sombra protectora de la canícula; además, tu retorno al 
hogar de la casa, es en invierno, la llegada del verano; y (en los días de 
la canicula) si el frescor (poyos) reina en la casa se debe a que el dueña ha 
regresado de nuevo allí”, 

102. Económica, 1V, 2, E 

103. Fedro, 239 ec. Agesilao, queriendo convencer a sus soldados de 
que tenian que combatir, al enfrentarse con adversarios asiáticos, más bien 
con mujeres que con hombres, desnudó a los prisioneros que había hecho: 
sus cuerpos blancos y suaves, a causa de la costumbre de una vida pasada 
a la sombra de la morada, sín desvertirse jamás para realizar ejercicios 
físicos en la palestra, fue para los lacedemonios un motivo de risa y de 
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El Himno homérico a Deméter nos proporciona, en este pun- 
recisa,10* Vagando errante, en el cam- 


to, una indicación más P rte, 1 
po, después de haber a andonado su morada olímpica, Demé- 


ter se ha parado no lejos de un pozo. Sentada y axtf, a la som- 
bra, al pie de un olivo frondoso, semeja a una on mujer como 
son Jas nodrizas de los reyes o, en lo más recóndito de sus vi- 
viendas, las intendentes —rapim—. Las hijas de Celeo, sobe- 
rano de Eleusis, la aperciben; ellas se admiran de verla en el 
exterior y le preguntan: “¿Por qué te has alejado de la ciudad 
en lugar de aproximarte a las casas? Es allí, en las habitaciones 
llenas de sombra, donde se encuentran las mujeres de la edad 

ue tú tienes y otras más jóvenes”.1%% Las péyapa oxidevta no 

ejan de evocar la expresión de la que se sirve Apolo, definien- 
do en las Euménides el estatuto familiar de Atenea: en lo que 
la concierne, la diosa no ha tenido madre, no ha sido alimenta- 
da év oxdtoio: vnóóos, en la oscuridad de un vientre.*% ¿Nos 
permite suponer esta relación, en la trama de los temas míticos, 
una especie de equivalencia entre la imagen de la casa umbro- 
sa, simbolizada por Hestia, y la del seno femenino? El examen 
de los diversos valores semánticos de una palabra como U¿Aay.os, 
emparentada ella misma con Oóos, orientaría hacia una respues- 
ta positiva. El término designa el apartamento reservado a las 
mujeres en la parte más retirada, más secreta y más profunda 
de la casa. Prohibido rigurosamente al extraño (espacio inte- 
rior), cerrado mediante una puerta acerrojada pa que incluso 
los esclavos machos no pudiesen tener acceso allí (espacio feme- 
nino), este “fondo” de la vivienda humana calificado a :nenu- 
do de juxóc1% encierra un aspecto ctónico: el Váhapos recuerda 


desprecio; JexoronTE, Helénicas, YI, 4, 19; PLurarco, Vida de Agesilao, 
600 e; Apopthegm. Lac., 209 c; Cuestiones romanas, 28, Sobre las pintu- 
ras de los yasos, el uso quiere que los personajes femeninos se opongan 
a los masculinos como piel blanca a piel tostada. 

104. IHimno homérico a Deméter, 98 ss, 

105. 1bid., 113-117. 

106. Lsquio, Euménides, 665; cf. la fórmula empleada por Anisró- 
FANES, Las Aves, 994; en la matriz sin fonda de la Oscuridad, 'Eséfooz $'2y 
Bnetpos: xdArote. 

107. Cf. Odisea, XXI, 41 ss. Mientras que se desarrolla en el 
megaron la masacre de los pretendientes, todas las mujeres del palacio 
se ocultan en el fondo de sus habitaciones (puy4 Vadajw»), de muros grue- 
sos y puertas cerradas. 

108. . Cf, JexorowrkE, Económica, 1X, 3. 

109. “Acerca de las relaciones de poyó: (antro, fosa por debajo del 
nivel del suelo) y de Oidapos, cf. A, J, Fesrucrire, “Les mystéres de 
Dionysos”, Revue biblique, abril-julio 1935, p. 36; L. R. Parmer, “Ths 
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a veces de manera explicita la idea de escondrijo subterráneo; 
la prisión de Dan,** el antro de Trofonios,*! una tumba, po- 
drán ser designadas con el nombre de Dádanos. Pero al mismo 
tiempo el 0áhapos tiene relación con el matrinionio: tan pronto 
designa la habitación de la joven antes de su boda,!** tan pron- 
to la cámara nupcial, o incluso, más precisamenie, el lecho nup- 
cial; 11% el verbo 0akayevosignifica: la al lecho nupcial, des- 
posar.* En un último sentido la palabra dúhayocse aplica a este 
lugar oculto, protegido en lo más secreto de la vivienda,*** don- 
de la mujer guarda, para tenerlas en reserva, las a do» 
mésticas sobre las que ella ticne, en tanto que ama de la casa, 
todo el poder: es a veces la esposa, a veces la hija quien nos es 
presentada como detentora de las Jlaves de este “tesoro” secre- 
to.07 Al estar consagrada al interior, la mujer tiene como función 
almacenar los bienes que el hombre, vuelto hacia el exterior, ha 
hecho entrar en la casa. En el plano de las actividades econó- 
micas, la mujer representa la “tesaurización”, el hombre la 
“adquisición”. La primera ordena, conserva y distribuye en el 
interior de la oikos las riquezas que el segundo ha ganado por 
su irabajo en el exterior. El sentimiento de esta polaridad entre 
las funciones económicas de los dos sexos es tan fuerte que se 
expresa tanto en los encomiadores como en los detractores de 
la mujer, y siempre mediante el mismo tipo de comparación. 
En un Jenofonte,**5 la esposa modelo es comparada a la reina 


homeric and the indo-europcan house”, Transactions of the Philological 
Society (1947), pp. 92-120. El término yoyé puede designar también 
el altar bajo del hogar (escara). Cf, Euníemes, Medea, 397: puyol Eotia, 
las profundidades del hogar. 

110. SórocLes, Antigona, 947. 

111, Euríemes, Suplicantes, 980, 

112, Eunírwmes, Suplicantes, 980. 

113. Odisea, VM, 7. 

114. Uíada, XVIIL, 492; Dinnano, Píticas, 1, 60, Pólux define el 
Dákayos: el lugar de la unión conyugal (tóxoc tod ya pou). 

115. Herionono, IV, 6. 

116, Odisea, XXI, 8-9. Se retendrá la expresión Uakayov¿oyatoy, y rela- 
cionarla con la glosa de Hesiquio: Hestia: toyarn (en el extremo, última). 
Se sabe que, según Corsurus, Theol., 28, Hestia es a la vez rpbtr y 
loydrn, la primera y la última. 

117. La mujer dueña de las llaves del tesoro: EsquiLo, Agamenón, 
609-810; la hija virgen, posecdora del mismo privilegio: EsquiLo, Eumé- 
nides, 827-828. 

118. Jenorowre, Económica, VIl, 20-21, 25, 35-36; en 39, la esposa 
dice a su marido: mi función es la de asegurar la salvaguarda y la distri- 
bución de las cosas del interior, ¿vño», lo yue sería ridículo si tú no estu- 
vieras aquí para hacer entrar del exterior alguna provisión Éfwbtv 


166 MITO Y PENSAMIENTO EN LA GRECIA ANTIGUA 


de las abejas que permanece en la colmena vigilando para que 
la miel, recogida en el exterior, se acumule en reserva abun- 
dante en las celdas de los alvéolos (estos alvéolos circulares que 
llevan también el nombre de bátapoc o dakdwn).0 En Hesíodo, en 
contraste con el hombre que trabaja duramente en el exterior 
para hacer crecer las riquezas de la tierra y para hacer afluir a la 
casa los bienes necesarios a la yida, la mujer es presentada, en 
el seno de la colmena, como el zángano, que Euaida las riquezas 
adquiridas por el esposo-abeja, no en el láñapos de la común 
morada, sino directamente en el fondo de su propio vientre: 
“manteniéndose en el interior, en el abrigo de las colmenas bien 
cubiertas, ella entroja en su vientre el fruto de los sacrificios 
de otros”,120 

Si la mujer, para retomar la misma fórmula de Platón, “imi- 
ta” la tierra recibiendo en ella la semilla que el macho ha hecho 
-penetrar allí, la casa, como la tierra y como la mujer, recibe y 
fija también en su seno las riquezas que el hombre deposita en 
ella. El espacio cerrado de la vivienda no está destinado sola- 
mente a abrigar al grupo familiar. Aloja los bienes domésticos 
que pueden ser concentrados, apilados, conservados. Así pues, 
po causará extrañeza ver a la diosa femenina que simboliza el 
interior, el centro y lo fijo, asociada directamente a esta función 
del hábitat, que desvía la vida de la oikos en una doble direc- 
ción: primeramente —y por oposición a la circulación de las 
riquezas que Hermes patrocina (cambios, ganancias y gastos) — 
una tendencia al atesoramiento (esta tendencia se traduce, en 
las épocas arcaicas, por la constitución de reservas alimenticias 
almacenadas en las tinajas de la despensa y por la acumulación 
de bienes preciosos, del tipo de los dy4kuaza, atrancados con 
cerrojos dentro de los cofres del ládapos; en la época de la eco- 


«tvpépolto. El marido responde: soy yo quien parecería ridículo por hacer 
entrar una aportación si no hubiera alguien para conservar lo que yo he 
traido al interior. Se señalará que guarda y distribución (cuhaxy y dravopy) 
son precisamente las funciones de Hestia Tamia. 

119. JewxorowtTE, Económica, VIL, 33. 

120, Hesíopo, Teogonía, 598-599, En esta carga antifemenina que 
identifica enteramente el $d4ajto; doméstico y el qaorip femenino, la pareja 
de-las dos actividades complementarias: adquisición (hombre, Hermes)- 
atesoramiento (mujer, Hestia), se transforma en conílicto de dos contrarios: 
laborímasculino)-gasto(femenino). Añadamos que, para Hesíodo, la mujer 
no se contenta con agotar a su matido nor su apetito alimenticio, devo- 

tando el fruto de su trabajo en la tierra (Los Trabajos, 705), ella le 
" “agota” también por un apelito sexual que la canícula lo hace más exi- 
gente (Los Trabajos, 586-587). 
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nornía monctaria, podrá llegar a ser capitalización); después 
—y por oposición a las formas comunitarias de vida social— 
una tendencia a la apropiación: en el marco de una economía 
distributiva,'?! cada casa aparece asociada a un lote de tierra, 
separada y diferenciada, cada hogar familiar quiere poder dis- 
oner plenamente del xAñpos, del que saca su subsistencia y que 
e distingue de los otros grupos domésticos. 

Bajo el título de Hestia Tamíia la diosa del hogar asume este 
doble papel de concentración de la riqueza y de delimitación 
de los patrimonios familiares. En los palacios de los reyes ho- 
méricos, la taria es la intendente económica que regula la orga- 
nización del trabajo doméstico y vigila las provisiones.!*? En el 
tiempo de la ciudad, la palabra tapianc servirá para designar al 
tescrero que administra los fondos del Estado o los bienes sa- 
grados, propiedad de los dioses. Dos testimonios confirman que 
en una época tardía todavía Hestia continúa portegiendo cel ate- 
soramiento de las pues En primer lugar, Artemidoro nos 
indica que Hestia, o las imágenes de la diosa, vistas en sueño 
por quien es ciudadano, representan “los fondos de las rentas 
públicas”.1% En segundo lugar, un ritual de Cos, que conoce- 
mos a través de una inscripción del tercer siglo antes de nuestra 
era, connota un detalle significativo: se trata de un sacrificio a 
Zcus Polieus al que Hestia Tamia está, en la fiesta, Íntimamen- 
te asociada. Entre todos los bueyes presentados por las fraccio- 
nes de las diversas tribus, la bestia que debe ser sacrificada a 


121. Acerca de la oposición entre economía totalitaria y distributiva, 
cf. G. DumiziL, Mitra-Varuna (París, 1940), pp. 155 ss. 

122, Sería conveniente hacer un estudio sobre el personaje y las 
funciones de la tapia homérica, sobre ss vínculos con Hestia. Subrayemos 
solamente algunos puntos. En el palacio de Ulises, Euriclea es a la vez la 
administradora, la nodriza y la encargada de los fuegos. En los tiempos 
de su juventud, Laertes la ha conseguido contra veinte bueyes de su padre 
Ops (el Ojo), hijo de Pisénor. Es el seno de esta familia de los Pisénor 
donde se reclutan, en ltaca, los heraldos (Odisea, 1, 431). En el palacio, 
Laecrte ha tratado a Euriclea de igual modo que a su esposa, pero se ha 
abstenido de todo comercio íntimo con ela (Odiseo, 1, 431). Euriclea 
ha alimentado a Ulises al que ella llama su hijo, A causa de su iniciativa 
Autolicos, abuelo mater” de Uliscs, ha sido invitado a elegir un nombre 
para el recién nacido (Odisea, XIX, 403). Su papel es el de vigilar sin 
tregua sobre todos Jos bienes de la casa. Se homenajea su vigilancia, su 
prudencia, su espíritu avisado. Ella es una qúlo£ acabada. Las mismas 
cualidades son exigidas por JeNOrontkÉ de la zapíx, Económica, IA, 11. 
Ella no debe tener por objeto ni el alimento, ni la bebida, ni el sueño, ni 
los hombres; le es necesario una perfecta memoria. Pero la verdadera 
sata, la mejor «vid de la casa, debe ser la misma esposa (IX, 14-15). 

123. Anrtembono, 1, 37; cf. L. Genxer, loc. cit., p. 38. 
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Zeus se encuentra designada al final de un largo procedimiento 
análogo, sin duda, a este que se utilizaba, cn Átenas, en la Di- 
olies. La víctima que había sido seleccionada así, es condu- 
cida hasta el ágora. Tasada en moneda, su precio es proclamado 
públicamente por los anuncios del heraldo (»%puE).5u propieta- 
rio declara entonces que sus conciudadanos deberán pagar esta 
suma, no a él sino a Hestia, Como-lo hace notar. Louis Gernet, 
el valor del buey se sitúa así, dentro de una:economía moneta- 
ria “capitalizada” por Hestia, guardiana y garante de las rique- 
zas de la ciudad.!* ñS e: 

Es preciso, de AS subrayar la relación de Hestia con 
lo que.el mismo autor llama una economía “discreta” dominada 
por el suum cuique. En.Tegeo, el Hogar.'común de los arcadios 
se encontraba asociado con un Zeus Klarios, repartidor de lotes 
(cf. xA%pos, porción, patrimonio) —epíteto que recordaba la pri- 
mera repartición del territorio arcadio dividido, por tirada a la 
suerte, entre los tres hijos:de Arcas,1% En, Atenas, el primer-acto 
del arconte, magistrado que, nos dice Aristóteles, recibe su 
dignidad del Hogar común y que, desde el origen, ha residido 
en el pritáneo,'? consiste, una vez instalado, en hacer procla- 
mar por el heraldo que “cada uno quedará hasta el fin de su 
magistratura poseedor y amo de los bienes que él poseía antes 
de su entrada en el cargo”. 

Estos testimonios se refieren al Hogar común, a la Hestia de 
la Ciudad, llegada a ser el centro del Estado y el simbolo de 
la unidad de los ciudadanos. Para apreciarlos correctamente, 
es preciso situarlos en una perspectiva histórica, relacionarlos a 
lo que nosotros podemos percibir de un pasado más antiguo an- 
terier al régimen de la ciudad, cuando Hestia no es aún el Ho- 
gar común, sino el altar familiar, y su simbolismo traduce, muy 
especialmente, las virtudes eminentes de la casa real,129 

Así pues, la riqueza del rey tiene dos aspectos, se podría 
decir, dos polos. De una parte, los bienes que se prestan a ser 
atesorados y que pueden ser almacenados en el palacio, reser- 


124. Sobre el ritual de Cós, cf, V. Prorr, Festi sacri, n.* 8; L, R. FAr- 
NELL, Op. Cif, V, pp. 349 ss.; Nisson, Griechische Feste, pp. 17 ss.; 
A. B. Coox, op. cit,, FIL, t. 1, p. 564; L. Geaner, loc. cit, p. 33. 

125, Pausantas, VII, 52, 9, 

128, Política, 1332. b ss. 

127. AnristóreLES, Constitución de Atenas, MI, 5. 

128. Ibid. LVI, 2, 

129. Respecto a la relación histórica entre el hogar real micénico y el 
hogar común de la ciudad, cf. L. R, FARNELL, 0p. Cit., Y, p. 350 ss. 
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vas alimenticias, por supuesto, pero también los diversos pl 
de dydkpera: tejidos, metales preciosos, sacra cargadas de poder, 
utilizadas como signos de poderío, blasones, instrumentos de in- 
vestidura. Así, Penélope, en el palacio de Ulises, desciende con 
las mujeres al fondo del Vúdapos donde el amo ha puesto bajo. 
llave sus tesoros: %% tejidos encerrados en los cofres, bronce, oro 
y hierro trabajado; finalmente el arco, que Ulises es el único-en 
poder tensar y que aparece, en la continuación del poema, 
como el instruménto de su venganza, símbolo y restaurador de 
la soberanía legítima. A todos estos objetos se aplica el término 
de xenfha, señalando que se trata de bienes inmovilizados, des: 
tinádos a permanecer en el lugar (cf. el verbo xeipar estar acos- 
tado inmóvil) 131 El otro aspecto de la riqueza real está consti- 
tuido por los rebaños.'*? Tesoro y rebaños forman un contraste; 
en el plano de los valores económicos, como lo interior y lo ex- 
terior, lo fijo y lo móvil, el espacio cerrado doméstico y el espa= 
cio abierto del dypóc. Lo que los griegos llaman dypóc, es en 
efecto, por oposición al mundo de la ciudad, a la casa e incluso 
a los campos cultivados, el dominio. pastoril, Jos terrenos consa- 
grados al recorrido, el espacio libre donde se lleva a-las bestias 

donde se caza a las fieras, el campo lejano y salvaje al que 
os rebaños animan. % Cuando Jenofonte opone la especie hu- 
mana al ganado, es precisamente porque Jos hombres tienen 


130. Odisea, XXL 8 ss. 

131. Is necesario observar la fórmula: xetpnha xt (Hlíada, VI, 
47; Odisea, XXI, 9). En el canto 1 de la Odisea (312 ss.), Telémaco ofrece 
a su huésped un regalo diciéndole: yo te lo doy para que él sea 
un xetuñkio», es decir, un recuerdo que tú conserves. Igualmente, en el 
canto II de la Híada (618), Aquiles da a Néstor una copa: que sea 
para ti un xeimdtoy en recuerdo de los funerales de Patroclo; ef. iguel- 
mente PLATÓN, Las Leyes, 913 a. 

132. La presencia, en los rebaños de Atreo, de un cordero con el 
vellón dorado o púrpura es el símbolo de la vocación del hijo de Pélope a 
la realeza. Hermes es presentado a veces como habiendo engendrado cl 
cordero de oro, símbolo de la investidura real (Euniemes, Orestes, 995). 
En todo caso, es él quien interviene para restablecer la suberantz legituwa 
cuando Tyesto, en su discusión con Átreo, muestra freudulentamente la 
bestia real que pertenece a los acuaños de su hermano. Las relaciones de 
Hermes con el carnero, blasón de realeza, son paralelas a las que ligan 
al oxfrtpow, símbolo móvil de la soberanía, que el dios de los intercambios 
transmite de Zeus a los Abridas al igual que les trae el carmero de oro; 
sobre el lugar de Hermes en Jos mitos de ivisán de oro y respecto a sus 
lazos con la función real, se encontrarán interesantes observaciones en. 
el estudio, citado ya, de J. Orgogozo. . in 

133. Sobre el valor de dypéc, cf. Pierre Cuanrrame, £tudes sur le” 
vocabulcire grec (1956), pp. 34-35. 


- 
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necesidad de un techo mientras que los rebaños viven by Úral- 
Op:p.15* Por lo demás, la palabra que designa el rebaño, rpdpatov, 
es bastante significativa: expresa, en sentido propio, lo que ca- 
mina, lo que se desplaza. La fórmula xs: jho» xat roóBaois (que 
designa, a través de la antinomia de xeia:, estar acostado, y de 
rpoPaívo, avanzar, el doble aspecto de la fortuna tomado en su 
conjunto),135 subraya claramente el contraste entre la riqueza 
ue “yace” en la casa y la que “corre” en el campo. A través 
e la superficie del dypos, Hermes pastoril Y (Hermes *Aypotíp, 
Hermes Ndxr0c) empuja, llevándolos con su bastón mágico, los 
rebaños sobre los que, en tanto que dios de los pastores,1" tiene 
poder,-de igual forma que Hestia patrocina, en tanto que divi- 
uidad doméstica, los bienes. fijados. de la casa. “Sobre las 
vacas campestres, los caballos y los jumentos, sobre los leones, 
los jabalies y los perros, sobre los carneros que alimenta la vasta 
tierra, sobre toda bestia que camina a cuatro patas, zxáot d'éxi 
apofiitora:, Zeus ha dado a Hermes la potestad de gobernar, 
dvácoerv”, tal es la conclusión del Himno homérico a Hermes. 
Pero no es solamente marchando cómo los rebaños traducen, 

en la fortuna, el aspecto de movimiento, Constituyen también 
la primera forma de riqueza que, en lugar de continuar fija, es 
susceptible de acrecentarse o, por el contrario, de disminuir. Pri- 
meramente, porque con la complicidad de Hermes, ladrón de 
rebaños, se puede añadir a sus propias bestias las que procuran 


134. Económica, VII, 19. ] 

135. Respecto al valor de xpógurov y sobre la oposición de xeqr?.r 
os cf, E, BenvexisTE, “Noms d'animaux en indo-européen”, Bulletin 
de la Société de -Linguistique, 45 (1949), pp. 91-100, El doble aspecto de 
la riqueza puede también encontrarse expresado en una fórmula como la 
de Hesiono (Los Trabajos, 308): “Por el trabajo Jos hombres llegan a ser 
ricos en ganados y en oro, rokóphor Y dpverol 1e” (tomado de la traducción 
Mazon). Ágyzióz se conexiona, en efecto, con otro tipo diferente de rique- 
za que los ganados; gran riqueza que se tiene almacenada en las casas 
o en las ciudades. El término se refiere, en Odisea, 1, 392, a la que se 
almacena cn una casa; en Hada, 1, 570, a la de la ciudad, Corinto. Sobre 
Corinto dpuetóz, cf. Tucinmes, L, 13, 5, Ver igualmente Odisea 1, 165, 
donde se señala la op-cición entre hombres de “pies ligeros” (Ehappózepor 
zó0%c) y hombres pesados a causa de la posesión de ese género de riqueza 
que constituyen el oro y los caros tejidos (dpverótenos). 

136. Hermes diporíp, cf. Evriemes, Electra, 463; Hermes vóttogo 
cf, AmisTÓFANES, Tesmof., 977. 

137, Cf SimóxIDES DÉ Amoncos, fr. 18 Diehl, 3.* ed.: Hermes, 
divinidad tutelar de los pastores. Habrá también que tener en cuenta la 
Importancia, en Ja plástica religiosa del tipo del Hermes Crloforos que 
leva un carnero sobre sus hombros, 

138. C£ Escolio de Arustóraues, Plutos, 395. 
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las excursiones de rapiña sobre la tierra del vecino. Luego, por- 
qu si Hermes éx:iufMocs, Hermes rokópnheq1%9 (el de los rebaños 
abastecidos), es favorable, el ganado de él se multiplicará y 
vuestra riqueza aumentará de crías. Posesión y conservación de 
los bienes pertenecen a las atribuciones de Hestia. Pero el mo- 
vimiento de la riqueza, hacia el más o el menos, la adquisición 
o la pérdida, a mismo título que el cambio, dependen de! dios, 
que sabe como Hecate, nos dice Hesiodo, “hacer crecer (défer) 
el ganado en los establos: los rebaños de bueyes, las extensas 
manadas de cabras, las largas columnas de ovejas lanudas,' de 
lo poco hace mucho y reduce lo mucho a poco”.'* Los griegos, 
en plena economía mercantil, no tendrán dificultad en récono- 
cer, bajo los rasgos de su dios del comercio, la ia del anti- 
guo dios de los pastores: en el movimiento del dinero que él 
mismo se reproduce sin fin pos el juego de los intereses, verán 
todavía el crecimiento del rebaño que se multiplica a intervalos 
regulares. Designarán con el mismo vocablo tóxoc, los intereses 
del capital y la joven O que al retorno de la nueva 
estación paren las bestias del rebaño. : 


La oposición entre el espacio del hogar, cerrado y fijo, y el 
espacio pastoril, abierto y móvil, nos permite comprender mejor 
y situar más exactamente una fiesta familiar como las anfidro- 
w«0s. Celebrada, según el caso, el quinto, el séptimo o el déci- 
mo día después del nacimiento, la ceremonia coincide a veces 
con la imposición al niño de un nombre; 4? pero su función 
propia es la de consagrar el reconocimiento oficial del recién 
nacido por parte de su padre. El ritual apunta manifiestamente 
a inscribir al niño en el espacio de la oikos, a ligarle al hogar 
en el que ha nacido. Según los testimonios de los que podemos 
disponer contiene dos elementos que es preciso, parece, distin- 
guir: de una parte, la ronda del recién nacido, sostenido en 
brazos (el o los porteadores que corren desnudos en círculo alre- 
dedor del hogar),** de otra parte, la deposición del niño —en 
un momento dado, sin duda, antes de la carrera— directamente 


” 139, Hermes éxodo, ef. PAusaNias, 1X, 34, 3; Hermes xzokúpdog, 
cf. Ilíada, XIV, 490. 

:140, Hesíopo, Teogonía, 444 ss, 

141, C£ AnistóteuEs, Político, 1258 b. 

142, En Atenas, las; dos fiestas eran distintas. La imposición del 
nombre tenía lugar el segundo dia después del nacimiento (vexdrr). 

143. Escolio de Prarón, Teeteto, 160 e; Wesiquio, s. v.  Agoutdugtay 


Apo. fer 
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sobre la tierra.+* En el rito de las anfidromias estos dos ele- 
mentos se refuerzan: el contacto directo con el suelo de la casa 
comp!zta la integración en el espacio doméstico que realiza, por 
su parte, la eregrinación del niño conforme a un círculo que 
se cierra alrededor del hogar fijo. Sin embargo, en ciertos temas 
legendarios donde estos dos elementos se encuentran estrecha- 
mente asociados, se advierte entre ellos, al mismo tiempo que 
correspondencias, una oposición bien marcada. Las leyendas de 
inmortalización subrayan,'en éfecto, el contraste entre dos pro- 
cedimientos respecto al recién nacido: por wua parte, la manera 
de tener al niño por encima del hogar, en medio de las llamas; 
por otra parte su depositación, al lado del hogar, en el mismo 
suelo. El primer procedimiento retiene el recuerdo«de un rito 
de inmortalización en el fuego del hogar; en contraste con ella, 
la segunda marca el fracaso de la tentativa de inmortalización, 
el retorno a la práctica. normal, Si el niño hubiera podido ser 
totalmente “purificado” en las llamas del hogar, habría legado 
a ser inmortal; colocado en la tierra, incluido en el espacio de 
la casa, comparte la condición ordinaria de los humanos. Así, 
en el palacio de Celeo, Deméter, nodriza de Demófenes, comien- 
za por “ocultar” (xpóxzew) al niño en el fuego ardiente, como si . 
él fuera también este tizón (dakés), al que hemos visto que puede 
identificarse, dentro de ciertos mitos, con el retoño real. La 
diosa habría, de esta forma, convertido a Demófones en inmor- 
tal si la madre, al descubrir la escena, no hubiera dejado esca- 
par, con un grito de terror, reproches contra la extranjera que 
ocultaba a su hijo en plenas Mamas. Encolerizada, Deméter 
arranca entonces del fuego al niñito; le coloca en el suelo: “yo hu- 
biera hecho de tu hijo —le dice a Metanira— un ser exento para 
siempre de la vejez y de la muerte; pero ahora, ya no es posi- 
ble que escape al destino de la muerte”.*5 Se vuelve a encon- 
Ada misma estructura antitética'en el relato que hace Apo- 
lonio de Rodas de la tentativa de inmortalidad de Aquiles por 
parte de su madre Tetis.*** Durante la noche, la diosa coloca a 
su hijo en medio del fuego para consumir su carne mortal. 
Cuando Peleo apercibe a Aquiles en las llamas, no puede impe- 
dir lanzar gritos. Indignada, Tetis deposita bruscamente al niño 
en tierra; el destino de Aquiles está entonces fijado: hijo de 
hombre, él está encaminado a la muerte, Una característica co- 


144. Escolio de ARISTÓFANES, Lysístrato, 758. 
145. Himno homérico a Deméter, 231-263, 
146, Argonáuticas, IV, 589 ss. 
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mún relaciona, sin embargo, e incluso a veces asimila los dos 
procedimientos opuestos: el uno y el otro tienen igualmente 
valor de prueba impuesta al niño. Ciertamente, la prueba por el 
fuego aparece de otro modo peligrosa, y por esto considerado 
en otra oia diferente a la simple colocación en el suelo. Pero 
mo es preciso equivocarse sobre ello; el contacto directo con la 
tierra —y con los poderes que allí habitan, especialmente estos 
poderes ctónicos que tienen relación con el mundo de los muer- 
tos— no marcha tampoco sin grave peligro. La leyenda mues- 
tra que la colocación del recién cido en el mismo suelo, tan 
pronto provoca la muerte del niño, tan pronto sanciona su 'in- 
mortalidad. Además, es necesario precisar que el rito de inmor- 
talidad mediante el fuego, en medio del cual el niño es “ocul- 
tado”, tiene su homólogo en la práctica paralela de Medea 
“ocultando” en la tierra sus hijos para volverlos inmortales (xara- 
xporteía).117 Está claro que los dos ritos de inmortalización se 
corresponden y se oponen corno las dos formas de funerales una 
y otra practicadas por los griegos: el muerto es tan pronto “ocul- 
tado en el fuego” incineración) tan pronto “ocultado en la tie- 
rra” (inhumación). En los dos casos, su desaparición del mundo 
visible es la condición y la señal de su retorno al otro mundo. 
- + Aún hay más: dos leyendas simétricas la una de la otra, ilus- 
tran a la vez acerca de los peligros y de las ventajas de la colo- 
cación del niño en el mismo suelo. La primera es la de Hipsi- 
pila.1*% Nodriza de Ofeltes, comete el error de colocar en tierra, 
por un momento, al hijo réal que le han confiado los padres del 
mismo. Mordido por una serpiente, encarnación de los poderes 
ctónicos, el niño muere en seguida. Un oráculo había recomenda- 
do no colocarse en tierra antes de que tuviera edad de caminar.16 


147. Pausanias, 1, 3, 11; sobre la xataxporteia, cf. Charles PicaRD, 
“L'Héraion de Perachora et les enfants de Médée”, Revue archéologique 
(1932), pp. 218 ss.; Ed. Wu, Korinthiaca. Recherches sur Vhistoire et la 
civilisation de Corinthe des origines aux guerres médiques (París, 1955), 
Pp. 98 ss, 

148. Queremos decir retorno. Nacido del hogar, al igual que también 
ha nacido de la tierra, el hombre viene de nuevo, con la muerte, al mundo 
del que ha salido. de 

149. AroLoporo, III, €, 3. 

150. Dos cosas distintas son caminar sobre la tiezra y estar acostado 
sobre ella. La posición de pie no encierra los peligros que la posición de 
tendido, que nos entrega enteramente a los poderes clónicos. Igualmente 
el niño recién nacido, incluso abandonado, no es nunca puesto directamente 
en contacto con el suelo. Los temas de abandono mencionan siempre el 
cofrecillo, A4pve£, el harnero, Aixwov, o la marmita, yótpa. 
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La otra historia nos orienta en una dirección inversa. Los eleos 
defienden su territorio contra los arcadics que lo han invadido. 
Antes de la batalla, apareció una mujer que daba el echo a su 
hijo. Pretendiéndose inspirada por un sueño, ofrece el niño a los 
eleos para que combata con ellos. Los jefes militares le reciben 
en sus manos, le transportan delante del ejército, donde 
le depositan desnudo sobre el suelo. Enseguida el recién nacido 
se transforma en serpiente. La sola vista de la bestia siembra la 
derrota en el campo enemigo. En el mismo lugar donde la ser- 
piente había desaparecido en la tierra, los eleos erigen un san- 
tuario dedicado al dios-niño Sosípolis, al demonio del país ' (Bat- 
¡uv ¿xezóptos), que su tierra, bajo el nombre de la diosa madre 
Eileitía, había hecho, para ellos, surgir en medio de los hom- 
bres. 151 l 
Por supuesto, la colocación sobre el suelo no tiene la misma 
significación según que ponga al recién nacido en contacto con 
la tierra humanizada del intecior de la casa, o con la tierra sal- 
vaje de un lejano exterior. En el contexto de las Anfidromías, 
la colocación en tierra del niño, en la proximidad del hogar, 
dentro del círculo trazado en la carrera ritual alrededor de 
Hestia,** tiene el valor de una prueba de legitimación. Al final 
de la ceremonia, el recién nacido, vinculado al hogar doméstico 
se encuentra aceptado, “reconocido” por su padre. Rito de inte- 
ica en el espacio familiar y en el linaje paterno, las Anfi- 
romías tienen por contrapartida las Spee por las que el 
niño es arrojado del hogar, excluido del espacio cerrado de la 
oikos. Tal es la significación en Grecia de los ritos de exposi- 
ción. En la exposición como en las Anfidromías, el niño es depo- 
sitado en el suelo (es este acto de depositación el que se expre- 
sa por el verbo vin); pero el lugar escogido contrasta con el 
espacio cerrado de la casa y con las tierras cultivadas que están 
próximas a ella como la propiedad de un espacio lejano y sal- 
vaje.1% Éste podrá ser, en ciertos casos, el mar o los ríos en 


151. Pausanias, VI, 20, 3-6, 

152, Suidas, en el artículo reprotiapyos, nos muestra el valor que 
puede tomar, en un contexto diferente, este círculo trazado alrededor del 
hogar; los puercos, que en Atenas se.utilizaban para purificar la Asamblea, 
pe rr paseados alrededor del hogar; cÉ. FanveLz, 0p. cif, 

, P. 363, 

153. El ¿nó, el tx, de áxóbeo, ExOeorc, señalan igualmente el aleja- 
miento, la separación, Entre estos dos términos, parece no haber la clara 
oposición que a veces se ha creído distinguir en lo que respecta al procedi- 
miento de la exposición (cf. Marie DeLcourr, Stérilités muystérienses et 
neíssances maléfiques dans U'Antiqguité classique (Lieja, 1938), pp. 87 ss.; 
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tanto que son símbolos del otro mundo. Pero éste será sobre 
todo, lejos de las casas, de los jardines y de los campos, la tierra 
sin cultivar donde viven los rebaños, el espacio extraño y hostil 
del dipós. En las leyendas heroicas todo contribuye a dibujar 
- alrededor del niño expuesto, un paisaje pastoril, Los padres que 
arrojan a su hijo del mundo de los vivos, le confían a un pas- 
tor para que.éste le lleye y le abandone en las landas o en los 
montes, en estas tierras. sin cultivo donde él lleva a pacer a sus 
bestias. Otro pastor le descubre y le recoge; el niño crece en 
medio de los rebaños; a veces los animales salvajes le alimentan. 

Lo que subraya el texto famoso del Teeteto, donde Sócrates 
se compára, .en su papel de comadrona de almas, a su madre 
partera,*5* es que la fiesta de las Anfidromías y los ritos de expo- 
sición constituyen en su antinomia, como los dos términos de 
una alternativa%% Así como la maia libera a las mujeres de 
los dolores de parto, de forma semejante Sócrates desembaraza 
a los jóvenes de las verdades que llevan en ellos sin poderlas 
dar a luz. Pero su arte va más lejos que el de las comadronas 
ordinarias: es en él en quien recae la responsabilidad de “pro- 
bar” (Bacavifew) el retoño engendrado, para discernir si no se 


y, contra, Pierre RousseL, Revue de Études anciennes (1943), pp. 5-17). 
Para convencerse que la ExBzo:, abandono decretado por el padre a causa 
de razones de orden social, no es necesariamente el abandono del niño en 
un lugar frecuentado, con la esperanza de que sobrevivirá —la dzólizate 
siendo por el contrario su abandono, por imperativos propiamente religio- 
sos, en un lugar desierto para hacerle perecer—, habrá que remitirse al 
texto del lon de Eurírmes y de los Pastorales de Locus donde el 
término ¿xOeais se ha utilizado. lon, recién nacido, ha sido depositado 
en el antro solitario (dvrpov ¿pnyov, 1494) donde Hermes vendrá a cogerle; 
él ha estado expuesto a las fieras [Onpotv éxteleic, 951), dado como pasto 
a las aves de presa (504-505), expuesto a la muerte (6 favoópevo”, 18 y 27), 
destinado a Hades (sic “AwavixfidAky, 1496). En cuanto a los Pastorales de 
Loncus, se puede decir que toda la obra está construida sobre la oposición 
entre el inundo del dypó; y el mundo de la ciudad (xóus y dotv), Expuestos 
tv argo (1, 2, 1; 4, 155, 1; 1V, 21, 3), lejos de la ciudad donde habitar 
sus padres, en lugares que sólo frecuentan pastores en busca de sus bestias 
extraviadas, los dos hijos ya mayores y encontrada su familia, perma- 
necerán siendo puros “pastorales” (IV, 39, 1). Acerca de la oposición 
dipós - doto, cf, IV, 11, 1 y 2 15, 4; 17, 1; 19, 1; 38, 3 y 4, 

154. “Cuando nace un niño, se plantea (para el padre de familia) el 
problema de saber si le educará o lo abandonará... el abandono del hijo 
era la consecuencia de la falta de celebración de les Anfidromías, o, en 
otros términos, del rechazó de paternidad que resultaba de este hecho”, 
BEAUCHET, 0p. cit.,, Jl, p. 87; cf. también G. Grozrz, op. cit, p. 41; 
Etudes sociales et juridiques sur Pantiquité grecque (París, 1906), p. 192. 

155. PLatón, Teeteto, 150 De. 
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trata sino de una falsa imagen embustera (siówhoy xal pesños) o 
de un producto de auténtico y legítimo origen (yówpóv te xal 
O A . 

¿En qué consiste esta prueba? ¿Cuál es su contra artida en 
el caso en el que el niño no aa digno de sufrirla con éxi- 
to? Sobre estos dos puntos, Sócrates se explica de la forma más 
clara. Cuando el joven Teeteto ha conseguido, al precio de labo- 
riosos esfuerzos y con la ayuda del filósofo, dar a luz su retoño, 
Sócrates se dirige a él en estos términos: “hemos tenido, parece, 
mucho trabajo en alumbrarlo, cualquiera que pudiera ser su 
valor. Pero acabado el alumbramiento, nos es preciso celebrar 
las Anfidromías del recién nacido y, verdaderamente, hacer co- 
rrer en círculo alrededor de nuestro razonamiento para escrutar 
si, en nuestra ignorancia, no sería sólo un producto indigno lo 
que se alimenta, sino viento y falsedad. ¿O pensarías porque es 
tuyo, que es preciso de todas formas alimentarle y no exponerle 
(tpápery nal y dxotidéva)? ¿O por el contrario, soportarás que en 
tu presencia se le ponga a la prueba en cuestión, sin que te irri- 
tes violentamente si llega a suceder que se te quita tu primer 
nacido?”_157 s ; 

Es preciso relacionar este texto de Platón con las indicacio- 
nes que nos suministran Plutarco sobre las prácticas lacedemó- 
nicas correspondientes. El espíritu comunitario que caracteriza 
el régimen de la ciudad de Esparta ya no tolera la subsistencia 
de las Anfidromías en su forma tradicional. Porque ya no se 
trata en adelante de ligar al recién nacido al hogar de su padre 
ni al »)%poc familiar, sino de incluirle en la comunidad cívica 
de los Iguales, el progenitor se ve despojado del poder de deci- 
sión respecto a su hijo. Pero el dilema queda planteado en los 
mismos términos: sea alimentarle (rpévet»), es decir, integrarlo 
en el espacio del grupo; sea exponerlo (drotibéva:), es decir, arro- 
jarle fuera del mundo humano: “cuando un niño nacía, el pro- 
cr no era dueño de educarle: le llevaba a un lugar Bama- 

o lesqué donde residían los más ancianos de la tribu. Si el 
niño estaba bien conformado y robusto, ellos ordenaban edu- 
carle y le e su xA%pos, entre los nueve mil lotes de tie- 
rra. Si por el contrario, era débil y deforme le enviaban al 


156. Se puede traducir igualmente —y Glotz parece que ha interpre- 
tado el texto de esta manera— “de buena constitución y legítimo naci- 
miento”. lówuez y dis pueden tener las dos significaciones. Sobre 
ono, contrario a vódos, bastardo, con el sentido de hijo legítimo, 
«f, Antelogía Peletina, 1X, 277. : 

157. Tecteto, 160 c-161 a, 
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lugar llamado “puestos de reserva” (drodéta:)”.8 La nota 


que Plutarco hace seguir este pasaje, subraya el gene de. 


prueba en el que Platón, por su parte, hacia hincapié. 
Plutarco pone de manifiesto que, en Esparta, las mujeres, por 
las razones que ya ha dicho,:no lavan al recién nacido con agua, 
sino con vino “queriendo así hacer la prueba (Púcavoy) de su 
constitución”. : Es EN 

- Acabamos de ver que las Anfidromías, ficsta centrada alrede- 
dor del hogar, implican, en la experiencia del espacio al que 
ellas se refieren, esta' misma polaridad que los griegos han ex- 
presado, sobre el plano.de su panteón, mediante la pareja Her- 
mies-Hestia.-Nos vemos por lo tanto conducidos a extender la 
búsqueda-a otros rituales que atañen a la diosa del hogar, para 
indagar por las formas de representación espacial quese” en- 
cuentran comprometidas allí, 

Dos casos parecen, a este respecto, especialmente esclarece- 
dores. El primero nos es conocido a través de un texto de Plu- 
tarco, testigo presencial, puesto que se trata de un ritual de 
Queronea, de donde este autor es oriundo.1%% El rito de Expul- 
sión del Hambre (PovAipoo ¿Eéhacis) se desarrollaba, en la ciudad 
beocia, en un doble nivel: cada particular lo celebraba para 
su familia en el interior de su hogar; en el mismo momento, el 
arconte lo cumplía, en nombre del grupo, en el Hogar Común 
de la ciudad. En los dos casos, la ceremonia era idéntica. Se 
golpeaba un esclavo con una vara (páfdoc) 160 de mimbre; se le 
empujaba fuera obligándole a pasar la puerta gritando: “Fuera 
el hambre dentro la riqueza y la salu 10 El rito está cons- 
truido sobre la oposición de un dentro, cerrado y fijo, en el inte- 
rior del cual la riqueza es retenida (Hestia), y de un fuera hacia 
el que se expulsa, con el instrumento de liurmes, las fuerzas 
nefastas del hambre. 


158. Pruranco, Vida de Licurgo, XVI, 14. 

159, Quaestiones Conbvivalium, 693 Y. 

160. Es preciso recordar que el páfios es el atributo de Hermes y que 
confiere a este dios el patronazgo de ciertos rituales de “expulsión”, en 
particular los que Eusráro (ad Odis., XX31L, 481) llama zoyraiz, recondu- 
cidos (cf, Hermes xopraloc, EsquiLo, Fuménides, 91; SórocLes, Ajax, 832): 
“Cuando se celebran das zoyraía y se efectúa la expulsión de las manchas 
hacia las encrucijadas, se tiene en las manos un oyó, que, por la que 
se dice, no es otra cosa que el xnpúteio», atributo de Hermes, céfas 'Epyos: 
de e TOprós y de la palabra 5t0; viene el verbo 10 doropreT», la ión 
sagrada”. 

161. ““Efw Podliyov, ¿ow 32 zhodroy zul bylstur” 
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Enfrente de este Hermes se levanta el Hogar (Hestia). El encie- 
rra, además del altar, varias lámparas de bronce forradas de 
plomo. El cero Epa oracular es el siguiente. El consultante 
penetra, a,la caída de la tarde, en el ágora. Se acerca primera- 


162. Anecd. graec., ed. Bekker, 1, 278, 4; C. VennaL y ]. Harrison, 
Mythology and Monuments of ancient Athens (Londres, 1890), p. 168, 

163. Acerca de la relación entre este tipo de sacrilegio y el “Hambre 
que devora”, cf. la historia de Erysicton, CaLímaco, Himno e Deméter, 
30 ss, 

164, PLurarco, Conjug. Praecepta, 144 hb, 

163. Paroemiogr. Gracc. (Gaisford), p. 25, BovZóyne; cf. L. R, FAnveLL, 
op. cit., IM, p. 315, n. 17. — Sobre el simbolismo doméstico del fuego y 
del agua, cf. PLuranco, Cuestiones romanas, 1; en Roma, la nueva despo- 
sada debía “tocar el fuego y el agua”. Se trata sin duda de un rito de inie- 
gración cx el hogar del marido, como eran, en Grecia, las xatayócpara. 

166. Pausanias, VII, 22, 1 ss. 
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mente al Hogar. Allí quema incienso, llena las lámparas de acei- 
te y las enciende, Coloca sobre el altar de Hestia una moneda 
del país, sin duda sagrada, que lleva el nombre de “bronce”. 
Solamente entonces, se vuelve hacia Hermes y dice al oido del 
dios la cuestión que desea preguntar. Una vez realizado esto, se 
tapa los oídos con sus manos y, en esta posición, camina para 
salir de la plaza. Desde que franqueza el períbolo y llega fuera 
(ée tó éxtóc), aparta sus manos de los oídos, y la primera voz 
que escucha en su camino le suministra la respuesta del dios; 

El ágora se presenta aquí como un espacio circunscrito'»y 
centrado, emplazado bajo el doble pa de Hermes dyo- 
polos y de Hestia. Es delante de Hestia, en el centro de la pla- 
za; donde el consultante, venido del exterior, comienza por 
detenerse. Es mediante el contacto con el hogar, iquemando:.el 
incienso allí, encendiendo las lámparas alrededor de -la diosa; 
como el extranjero sé penetra de las virtudes religiosas reque= 
ridas para interrogar A oráculo del lugar. Es a Hestia, final- 
mente, a que paga el precio de su consulta porque es ella la 
que simboliza, en la pareja divina, el poder de permanencia y 
atesoramiento. El modo de consulta del oráculo pone de mani: 
fiesto, por el contrario, el aspecto móvil de Hermes. La respues- 
ta del dios se desvela: 1. a través del mismo: movimiento «del 
consultante, que debe ponerse en marcha de nuevo para cono- 
cerla, 2.2 en el momento en que dejando el espacio cerrado del 
ágora aborda el espacio exterior, 3.? en el hecho de atrapar al 
vuelo una voz —esta uv? móvil, ligera, imperceptible—, la:02 
del primer venido que el azar le hace cruzar en su camino, 
4.2 en la distancia que el oráculo establece entre la pregunta, 
propuesta en el centro del ágora —de igual manera que está 
colocada en el centro para permanecer allí por siempre—, el 
precio de la consulta y la respuesta que el dios da a conocer:en 
el exterior, en otro espacio diferente a éste donde está erigida 


su propia imagen, E 


Nuestra búsqueda tenía como punto de partida la presen- 
cia, en el panteón griego, de una estruciura particular bien ates- 
tiguada: la pareja Hermes-Hestia. El análisis de los textos, que 
hacían hincapié eñ los lazos que unían al dios y a la diosa, 
ha permitido deslindar la relación de cada una de estas 
dos «divinidades con los aspectos definidos y opuestos del espa- 
cio. Hemos sido conducidos así a abandonar el dominio de las 
puras representacidnes religiosas y a orientar nuestra encuesta, 
no ya solamente hacia las ideas que los griegos se han hecho de 


] A A 
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sus, dioses, sino hacia las prácticas sociales de las que estas ideas 
aparecen solidarias. Hemos examinado las diversas instituciones 
que, dentro de su mismo funcionamiento, hacen referencia de 
manera explícita al hogar y a los valores religiosos que él repre-. 
senta. Se puede decir que este conjunto de prácticas institucio- 
nales que gravitan alrededor del hogar colocado como centro 
fijo, traducen un aspecto de la experiencia arcaica del espacio 
a En tanto que constituyen un sistema de condue- 
tas, regulado y ordenado,-ellas implican una organización men- 
tal del espacio. o 
. Aun cuando se trate de hechos concernientes al matrimonio, 
a las relaciones de- parentesco, a la filiación, a la herencia del ' 
xA7pos familiar, al estatuto doméstico de los esposos, a la oposis . 
ción social.y psicológica del hombre y: de la mujer; a sus formas 
de actividad en la casa y en el exterior, al doble aspecto dé la 
riqueza y dela disposición del suelo para un uso preciso, he- 
mos buscado siempre poner en claro, tanto en el juego de las re- 
presentaciones como en la articulación de las conductas, las es- 
tructuras de pensamiento relativas al espacio. Nos ha parecido 
que a los valores espaciales relacionados a vr centro, inmóvil y 
cerrado sobre él mismo, correspondían regularmente los valores 
contrarios de una superficie abierta, móvil, llena de recorridos, 
contactos y transiciones. A 

Sin embargo, nuestro análisis ha sido llevado a cabo de ma- 
nera unilateral. Nos hemos colocado siempre dentro de la pers- 
pectiva de Hestia, en cl punto de vista dei centro. También 
Hermes no ha sido vislumbrado sino en su aspecto complemen- 
tario de Hestia, apareciendo el dios como el anverso de la diosa, 
Habría, pues, para finalizar el estudio de la pareja formada por 
las dos divinidades, que cambiar de perspectiva y retomar la en- 
Cuesta en sentido inverso: colocándonos esta vez en el punto de 
vista de Hermes, tendríamos que examinar las agrupaciones de 
imágenes que el dios suscita en la conciencia de los griegos, el 
sistema de actividades y de instituciones que él patrocina. Toda- 
vía es preciso indicar, antes de abandonar a Hestia, que la pola- 
ridad que marca en todos los planos las relaciones de la diosa 
con Hermes, es un rasgo tán fundamental de este pensamiento 
arcaico que se la vuelve a encontrar en el interior mismo de la 
Jiviridad del hogar, como si una parte de Hestia perteneciera 
necesariamente a Hermes. 

Para cumplir su función de poder que confiere al espacio 
doméstico su centro, su permanencia, su delimitación, Hestia, 
hemos dicho, debe enraizar la casa humana en la tierra. Tal es 
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la significación del hogar micénico, este altar-hogar fijo. De don- 
de se infiere, en la diosa “epictónica” que reside-en: la superficie 
del suelo, un aspecto propiamente ctónico, Por ella; la casa y el 
po familiar entran en contacto con el mundo de'abajo. En un 
agmento del Faetón,' Eurípides identifica a Hestia con la 
hija de Deméter, esta koré que tan pronto reinando'al lado de 
Hades, tan pronto viviendo en medio de los hombres, tiene por 
* papel el de establecer la comunicación y el paso“entre dós mun- 
de a los que separa una: infranqueable barrera? 00 

Aún hay más: En el megarón'“micénico, elhogar redondó 
soldado al suelo, se inscribe"en el tentro-de un espacio :rectan- 
gular delimitado -por cuatro columnas; Al élevarse hasta la te- 
chumbre de la pieza, estos' pilares 'forman 'en el técho una lin- 
terna abierta por donde $e escapa*el' humo: Cuarido se*quema 
el incienso :sobre el hogar, cuandó”allí $e consumé-la cáme de 
las víctimas'o 'se' abrasa, 'en'el cuiso de la*comida, la porción 
de alimentos «consagrada :a los “dioses, en el fuego éncendido 
sobre su altar doméstico; Hestia? hace subir'lás ofrendas fami- 
liares hasta la morada “de+los dióses olímpicos. -Es a partir de 
ella como se establece'el-contacto:de la tierra y'del cielo; ál 
igual que a través de: ella se abre un paso 'hacia el mundo 
infernal. se : : 

Para el grupo dornéstico el centro que patrocina Hestia re- 
res este punto del suelo que ala estabilizar la super- 

cie terrestre, delimitarla, fijarse alli; pero también representa, 
y como en una pieza, el lugar de paso por excelencia, la vía a 
través de la cual se efectúa la circulación entre niveles cósmi- 
cos, separados y aislados. Para los miembros de la oikos, el ho- 

ar, centro de la casa, señala también la ruta de los intercam- 

ios con los dioses de abajo y los dioses de lo alto, el eje que 
hace, de un extremo a otro, comunicarse todas las partes del 
universo. Igualmente el hogar podrá suscitar la imagen del más- 
til que se enraíza profundamente en el puente para elevarse 
recto hacia el cielo. 

¿Es preciso, con Louis Deroy, admitir entre el hogar y el 
mástil o la columnata una primitiva concatenación, postulada 
por la analogía lexicológica que ha alterado desde la lengua 
homérica el antiguo nombre ¿stin, hogar, en totin, vocablo que 
tiene el sentido de columnata, explicándose la confusión de los 
dos términos por el hecho de que el hogar micénico estaba ro- 

167. Eunirmes, fr. 781, 55 N (2). Pongmio, en Eusenio, Preparación 
evangélica, 111, 11, asimila igualmente a Hestia a los poderes subterráneos. 
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deado de pilares de madera total, que sostenían la linterna del 
tocho (élLaópov)? 198 Se sabe que Hesiquio glosa: toria = altar 
del hogar (ésyápa) y mástil del navío; y todavía: lora la mujer 
que teje; pl iotós designa independiente de la columnata 
y del mástil el oficio de tejer (vertical en los griegos) que apa- 
rece también sólidamente Éjado al suelo al mismo tiempo que 
dirigido hacia lo alto. o 

e debe señalar en todo caso que, en Platón, tan. fiel a las 
enseñanzas de los relatos sagrados y a las sugestiones de los vie- 
jos mitos, la figura de Hesta, la única de todas las divinidades 
en permanecer inmóvil en la'morada,1% viene a confundirse, en 
el mito final de La República, con la gran diosa hilandera 
Ananké, que tiene su trorio.en el centro del universo. Sobre sus 
rodillas, Ánanké tiene el huso cuyo movimiento ordena todas las: 
rotaciones de las esferas celestes, Su huso está fijado al gran eje 
de luz, en el centro del cual tiene su sede Ananké, y el cual, 
elevado recto como un mástil o como una columna, se extiende 
de arriba abajo a través de todo'el cielo y la"tierra, mantenien- 
do el cosmos unido a la manera de los ligámenes que, de la 
popa a la proa, unen las diversas partes -del navío. 

Inmóvil, pero dueña de los movimientos que gravitan alre- 
dedor de ella; central, pero a la manera del eje que atraviesa 
una máquina en toda su extensión y al mismo tiempo retiene 
los elementos, tal es, pues, la imagen de Hestia que Platón 

arece haber heredado de las más antiguas tradiciones religiosas 
dE Grecia. También, cuando pretende revelar en el juego lin- 
gúístico del Cratilo 9 el secreto de los hombres divinos, el filó- 
sofo de la Academia propone del nombre Hestia una doble eti- 
mología. De estas dos explicaciones contrarias, Platón concede, 
ciertamente, su preferencia a una más bien que a la otra. Pero 
es muy significativo que pueda presentarlas, a despecho de su 
antinomia, como dos comentarios igualmente posibles dei mis- 
mo nombre divino. Para los unos, Hestia debe ser relacionada 
con sústo, que algunos aman también, en griego, docía, es decir, 


168. L. Denov, loc. cif., pp. 32 y 43. 

1689. Piatón, Fedro, 247 e. 
_ 170, La República, 616 ss.; cf, P.-M. ScuvmL, “Le joug du Bien, les 
liens do la Nécessité et la fonction d'Hestia”, Mélanges Charles Picard, 11 
(París, 1949), pp. 965 ss. 4 

171. PzLarów, Cratilo, 401 c-e. 
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todas las cosas tienen por causa y por principio el impulso al 
movimiento (vo ó000y), que llaman ósia. 

Hestia: principio de permanencia, Hestia: principio de im- 
pulsión y de movimiento; en esta doble y contradictoria inter- 
pure del nombre de la divinidad del logar, se reconocerá 
os mismos términos de la relación que todo conjunto opone y 
une en una pareja de contrarios ligados por inseparable “amis- 
tad”, la diosa que inmoviliza ei espacio alrededor de un centro 

. fijo y el dios que lo vuelve indefinidamente móvil en todas sus 
partes. - i POS 


GEOMETRÍA Y ASTRONOMÍA ESFÉRICA" + q. da, 
EN -LA PRIMERA COSMOLOGÍA GRIEGA * 
Ea z : $ A 
El problema que me propongo abordar atañe menos: a “la 
historia del pensamiento científico, en sentido propio, que a las 
relaciones entre ciertas nociones cientificas de base —una-cier- 
ta imagen del mundo— y unos hechos de historia social. «Al prin- 
cipio del siglo vi antes de Jesucristo, el pensamiento astronómi- 
co en Grecia, aún no se fundamenta sobre una larga serie de 
observaciones y de experiencias; no se apoya en una tradición 
científica establecida: Si me fuera necesario explicar cómo ha 
sido realizado un descubrimiento en los siglos xrx o xx debería 
referirme esencialmente al desarrollo de la ciencia misma, al 
estado de las teorías y de las técnicas, brevemente a la dinámi- 
. <a interna de las investigaciones dentro de tal o cual disciplina 
científica. Pers en la Grecia arcaica aún no existe ciencia Cons- . 
tituida, «Algunos conocimientos astronómicos que Jos jonios van 
a poner en práctica, no los han elaborado ellos mismos; los han 
tomado a las civilizaciones vecinas del próximo Oriente, en par- 
ticular a los babilonios» Nos encontramos, pues, delante de la 
paradoja siguiente: los griegos van a fundar la cosmología y 
la astronomía. Van a darles vna orientación que va a decidir la 
suerte de estas disciplinas para toda la historia de Occidente. 
Desde el principio van a imprimirles una dirección de la que 
aún somos en parte tributarios. Y sin embargo, no han sido 
ellos los que después de siglos se habían librado a un trabajo 
minucioso de observación de los astros, quienes habían adctadó 


1. La Pensée, n.* 109 (1963), pp. 82-92. Texto de una conferen-Íz 
en la Universidad Nueva de París, en el cuadro de un ciclo consagrads 
a un bosquejo de la historia del pensamiento científico. 


Ian 
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sobre las tablillas, como lo han hecho los babilonios, las efemé- 
rides que señalan las diversas fases de la luna, los amaneceres y 
las puestas de las estrellas en el cielo. Los griegos han utilizado 
observaciones, técnicas, instrumentos que otros habían puesto a 

unto. Sin embargo, ellos han integrado los conocimientos que 
es habían transmitido de esta forma, dentro de un sistema 
enteramente nuevo. Ellos han fundado una astronomía nueva. 
¿Cómo explicar esta innovación?. ¿Por.qué los griegos han situa- 
do los saberes tomados a otros pueblos dentro de un' cuadro 
nuevo y original? Tal es el problema sobre el que yo quisiera 
hoy reflexionar. 


La astronomía babilónica, muy desarrollada, posee en l- * 


neas generales tres caracteres: - oa, 


1. Ella queda integrada en una religión astral Si los astró- 


nomos babilónicos observan con mucho cuidado el astro que 
nosotros llamamos Venus, es porque se trata para ellos de una 
divinidad importante, Isthar, y que están convencidos que de 
acuerdo con las posiciones de Venus, el destino de los hombres 
se inclinará en un sentido o en otro. El mundo celeste repre- 
senta a sus ojos los poderes divinos. Observándole, los hombres 
pueden conocer las intenciones de los dioses, * 

2. Los que tienen por misión observar los astros perte- 
necen a la categoría de los escribas. En la sociedad babilónica 
los escribas tienen por función anotar por escrito y conservar 
en forma de archivos todo detalle de la vida económica. Se pue- 
de decir que ellos contabilizan lo que pasa en el cielo como 
contabilizan lo que sucede en la sociedad humana. En los dos 
casos los escribas actúan al servicio de este personaje que do- 
mina toda la sociedad babilónica y cuyo cargo es tanto religioso 
como político: el rey. Es, en efecto, esencial para el rey saber 
lo que pasa en el cielo. Su destino personal y la salvación del 
reino depende de ello. Intermediario entre el mundo celeste y 
el mundo terrestre, debe conocer exactamente en.qué momento 
le es preciso cumplir los ritos religiosos de los que él tiene la 
carga, La astrcnomía está, pues, ligada a la elaboración de un 
calendario religioso cuya puesta a punto es el privilegio de una 
clase de escribas que Baba al servicio del rey. 

3. Esta astronomía tiene un carácter estrictamente aritmé.- 


tico. Los babilonios, que tienen un conocimiento: preciso de | 


ciertos fenómenos celestes, que pueden empíricamente prever 
un eclipse, no se imaginan los movimientos de los astros en el 
ciclo conforme a un modelo geométrico. Ellos se contentan 
con anctar scbre sus tablillas las posiciones de los astros unos 
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a continuación de los otros, de llevar la cuenta exacta. Asi esta- 
blecen fórmulas aritméticas que permiten predecir si un astro 
aparecerá en tal momento del año. La astronomía no está entre 
ellos proyectada en un esquema espacial. 
"En estos tres puntos, la astronomía griega marca desde los 
orígenes una ruptura radical. En primer lugar, aparece desliga- 


da de toda religión astral. Los “físicos” dé Jonia —un Tales, un : : 


Anaximandro, un Ánaximenes-— se proponen en sus escritos 
cosmoiógicos presentar una teoría, es decir, una visión, una 
concepción general que vuelva al mundo explicable sin ninguna 
preocupación de orden religioso, sin la menor referencia a unas 
divinidades o'a unas prácticas rituales, Por el contrario, los “fí- 
sicos” tienen conciencia de hacer. en muchos puntos lo opuesto 
a las creencias religiosas tradicionales, 

Nos encontramos pues, en presencia de un saber que de gol- 
pe se relaciona con un ideal de inteligibilidad. Los jonios hacen 
prueba, en este plano, de una extraordinaria audacia. Lo que 
quieren es que todo hombre pueda ce con la ayuda 
de ejemplos simples, a menudo tomados de la vida cotidiana y 
de las prácticas más familiares, de qué modo se ha formado el 
mundo en el origen. Por ejemplo, explicarán la formación del 
mundo por la imagen de un cedazo que se lo agita o pa la de 
un agua cenagosa que gira dentro de un recipiente, las partes 
más pesadas quedan en el centro, las más ligeras van a los bor- 
des. Hay entre ellos un esfuerzo para explicar racionalmente el 
ordenamiento del universo de una forma puramente positiva y 
racional, : 

En este sentido, la imagen del mundo que proponen los pri- 
meros “físicos” de Jonia aparece radicalmente diferente a la 
anteriormente existente, por ejemplo en Homero o en Hesíodo. 
Comparemos la concepción antigua, la a arcaica del mun- 
do, al esquema que encontramos ya bien delimitado en Anaxi- 
mandro. Se observa un cambio dentro de la misma representa- 
ción del espacio. Para hacer comprender lo que quiero decir, 
tomaré un ejemplo más familiar, por ser más reciente, Durante 
siglos* durante toda la Edad Media en pos de la Antiguedad, 
los hembres han vivido pensando que la tierra reposaba inmó- 
vil en el centro del Universo, Se sabe qué revolución intelec- 
tual ha representado el abandono de esta concepción en prove- 
cho de una teoría heliocéntrica: la tierra ya no estaba inmóvil, 
ya no era el centro del cosmos, el mundo no había sido hecho 
para un hombre creado a la imagen de Dios. Esta nueva con- 
cepción del espacio entrañaba de esta forma uba verdadera 


tar 
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transformación en la idea que el hombre se hacía de él mismo 
de sus relaciones con el universo, 

La revolución intelectual de la que y he de hablar no es 
menos radical. Dentro de la concepción de Homero y de Hesío- 
do, la tierra es un disco poco más o menos plano, rodeado por 
un río circular, Océano, sin origen y sin fin porque desemboca 
en él mismo? Se vuelve a encontrar alisun tema que aparece 
ya entre los babilonios, en estos grandes:estados fluviales donde 
la tierra cultivada ha sido ganada penosamente a las aguas, gra- 
cias a un sistema de diques y canalizaciones. También, la géne- 
sis y la ordenación del mundo son concebidas como un deseca- 
miento de la tierra que emerge poco a poco de-las aguas que 
la rodean. Encima de la tierra, como un tazón invertido tepo- 
sando sobre el contorno del Océano, se eleva el cielo de bronce. 
Si es llamado de bronce, es para expresar su inalterable solidez; 
propiedad de los dioses, el cielo es indestructible. Dubajo de la 
tierra ¿qué existe? Para el griego arcaico la tierra es prime- 
ramente esto sobre lo que se puede caminar con toda segu- 
ridad, una “base sólida y segura”, que no corre el riesgo de 
caer. También se imagina bajo ella raíces que garantizan su 
estabilidad, ¿dónde van estas raices? No se sabe exactamen- 
te. Se hunden, dirá Jenófanes, en el infinito sin límite.$ Por lo 
demás, poco importa de dónde descienden esas raices; lo esen- 
cial es que se ha asegurado que la tierra no se moverá. En 
lugar de raices que descienden sin fin, se puede imaginar, con 
Hesíodo, una inmensa tinaja terminada por un cuello estrecho 
de donde brotan las raíces del mundo.* Dentro de la tinaja, 
torbellinos de viento soplan en todas direcciones: es el mundo 
del desorden, de un espacio no orientado todavía. Las cosmogo- 
uías describen precisamente cómo Zeus, llegado a ser el rey del 
universo, ba:cerrado por siempre el cuello de la tinaja: ha sella- 
do por jamás esta abertura para que el mundo subterráneo del 
desorden -—el mundo donde todas las direcciones del espacio 


2. C£ CG. 5. Kimx y J, E. Raven, The presocratic philosophers (Cam- 
bridge, 1960), pp. 10-19; “The naive view of the world”. 
Jesórases, en Drers, F.Y,8., 7. ed., t. 1, p. 135, 16-17, 
4. Hesiono, Teogonía, 726 ss, 


LA ORGANIZACIÓN DEL ESPACIO 187 


veres de los muertos de la casa: del mundo subterráneo, que 
simboliza la tinaja, nacen las plantas, allí germivan las semillas, 
- y residen los muertos. 

Lo que caracteriza la imagen mítica que acabo de dibujar, 
es que representa un universo con niveles, El espacio de lo alto 
es completamente diferente de éste del medio y también del 
de abajo. El primero es el espacio de Zeus y de los dioses in- 
mortales, el segundo el espacio de los hombres, el tercero el 
espacio de la muerte y de los dioses subterráneos. Mundo de ni- 
veles donde no puede pasarse, salvo en condiciones especiales 
de un piso a otro, Igualmente, en esta tierra, las direcciories 
del espacio son diferentes: la derecha es favorable, la izquierda 
es nefasta, El oriente y cl occidente tienen unas cualidades reli- 
giosas que no son las mismas. 

Comparemos esta imagen mítica antigua con la que nos en- 
contramos en Anaximandro.* Para Anaximandro la tierra es una 
columna truncada que se encuentra en el medio del cosmos. 
Y he aquí la manera de la que él explica cómo la tierra puede 
permanecer inmóvil, Expone que si la tierra no cac es porque 
estando a igual distancia de todos los puntos de la circunferen- 
cia celeste, no tiene una razón mayor de dirigirse hacia la dere- 
cha que hacia la izquierda, ni arriba que hacia abajo. Ya tenemos 
pues una concepción esférica del universo. Vemos el naci- 
miento de un nuevo espacio, que ya no es el espacio mítico con 
sus raíces o su tinaja, sino un espacio de tipo geométrico, Se 
trata por supuesto de un espacio esencialmente definido por cri- 
terios de distancia y de posición, un espacio que permite fundar 
la estabilidad de la tierra sobre la definición geométrica del 
centro en sus relaciones con la circunferencia. En otro texto que 
la doxografía relaciona con Anaximandro, muestra claramente 
que en él aparece la conciencia del carácter reversible de todas 
las relaciones espaciales. Ya no estamos en un espacio mítico 
donde lo alto y lo bajo, la derecha y la izquierda, tienen signi- 
ficaciones religiosas contrarias, sino en un espacio homogéneo 
constituido por relaciones simétricas y seversibles. En este texto, 
Anaximandro admite la existencia de las “antipodas”.* Y puede 
pensarse, conforme a ciertos documentos de la colección hipo- 
crática, que, según Anaximandro, lo des nos aparece como lo 
arriba, constituye para los habitantes de las antípodas lo abajo, 


5, Cf, Charles Hi Kama, Aneximender and the origins of Greek 
cormology (Nueva York, 1960). 
8. Ibid., p. 36. S 
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lo que forrma: nuestra derecha se encuentra para ellos a la iz- 
quierda” Dicho en otras palabras, las direcciones del espacio ya 
no tienen un valor absoluto. La estructura del espacio en el cen- 
tro del cual tiene su sede la tierra, es de tipo verdaderamente 
matemático. . ; : ] e 
¿Cómo explicar este giro en el pensamiento astronómico, 
esta mutación intelectual? Uno de los mejores especialistas de 
la astronomía antigua ha podido escribir: “de esta forma la astro- 
nomía babilónica es puramente aritmética, mientras que la cos- 
mología griega es geométrica desde su mismo principio... La 
única explicación que puedo encontrar a este fenómeno es que 
los griegos habían nacido. geómetras”. La explicación aparece 
un poco sucinta. Yo quisiera proponer otra. Entre la época de 
Hesiodo y la de Anaximandro, se ha producido toda una serie 
de transformaciones, tanto en el plano social como en el plano 
económico. A menudo, y justamente, se ha puesto de manifiesto 
su importancia. Por mi parte, quisiera recargar el acento sobre 
el punto que considero esencial para la comprensión precisa 
del cambio que vamos a explicar: se trata, según mi opinión, 
del fenómeno político, es decir, del advenimiento de la polis 
griega. En efecto, intentemos explicar de una forma razonable, 
una cierta concepción astronómica del universo; estamos pues, 
en presencia de un pensamiento que se sitúa en el plano de la 
conciencia reflexiva, de la reflexión elaborada. Este pensamiento 
se expresa mediante un vocabulario definido, se organiza alre- 
dedor de ciertas nociones fundamentales; se presenta como un 
sistema conceptual coherente y estructurado. Este vocabulario, 
estas nociones de base, este sistema conceptual, son nuevos en 
relación al pasado. Para comprender cómo han podido consti- 
tuirse, nos es preciso buscar bajo qué formas las mismas trans- 
formaciones de la vida social se han expresado en el terreno 
conceptual. Dicho de otra forma, nos es necesario indagar cuál 
es el sector de la vida social que ha servido de intermediario, 
que ha jugado el papel de mediación en relación a las construé- 
ciones del pensamiento, en la renovación de ciertas superestrue- 
turas. Para encontrar este eslabón mediador entre la práctica 
social de los griegos y su nuevo universo intelectual, es necesa- 
rio investigar cómo el hombre griego del séptimo siglo antes de 
nuestra era, colocado delante de la crisis que provocaban la ex- 
tensión del comercio maritimo y los inicios de una economía 
inonetaria, ha sido llevado a repensar su vida social para inten- 
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tar remodelarla conforme a ciertas aspiraciones igualitarias, de 
qué manera ha hecho de ella por esto un objeto de reflexión, 
cómo la ha conceptualizado, Así pues, compararemos unas reali- 
dades que son efectivamente comparables, unas realidades 
homogéneas; pondremos en relación, para subrayar su even- 
tual correspondencia, su homología de estructura, dos siste- 
mas mentales, teniendo cada uno su vocabulario propio, sus 
conceptos “de base, su cuadro intelectual; habiendo 'sido elabo- 
rado une de estós sistemas en la' práctica social,-aplicándose el 
otro al conocimiento de la naturaleza. a 

Así pues, desde este punto de vista, Grecia presenta un fe- 
nómeno notable, se podría incluso decir extraordinario. Por pri- 
mera vez, en la historia de la humanidad, parece. delimitarse : 
un plano de la vida social que es objeto de uma búsqueda deli- : 
berada, de una reflexión consciente. Las instituciones de la ciu- 
dad no implican solamente la existencia de un “dominio polí- 
tico”, sino también de un “pensamiento politico”, La expresión 
que designa el dominio político: td xawá, significa: lo que es co- 
mún a todos, los asuntos públicos. Hay, en efecto, para el grie- 
go, en la vida humana, dos niveles bien separados:-un dominio 
privado, familiar, doméstico (lo dE los griegos llaman econo- 
mía: oixovoxia) y un dominio públicc que comprende todas las 
decisiones de interés común, todo lo que hace de la colectividad 
un grupo unido y solidario, una polis en sentido propio. En el 
seuo de las instituciones de la ciudad —(ciudad que surge pre- 
cisamente entre la época de Hesíodo y la de Anaximandro)— 
nada de lo que pertenece al dominio público puede ya ser regu- 
lado por un individuo único, es preciso el rey. Todas las cosas 
“comunes” deben ser el objeto, entre éstos que componen la 
colectividad política, de un debate libre, de una discusión pú- 
blica, en el gran día del ágora, bajo forma de discursos argu- 
mentados, La polis supone pues un proceso de deshieratización 
y de racionalización de la vida social. Ya no es un rey sacerdote 
quien, mediante la observación de un calendario religioso, va 
a hacer, en nombre del grupo y para el grupo humano, todo lo 
que hay que hacex; son los hombres quienes toman ellos mis- 
mos en sus manos su destino “común”, quienes deciden después 
de discusión (cuando digo los hombres, hablo por supuesto úni- 
camente de ciudadanos, porque como se sabe, este sistema poli- 
tico supone que otros hombres están destinados a lo esencial 
del trabajo productivo). Pero, para los ciudadanos, los asuntos 
de la cludad no pueden ser arreglados sino al término de un 
debate público donde cada cual puede libremente intervenir 
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ara allí exponer sus argumentos. El logos, instrumento de estos 

ebates públicos, toma entonces un doble sentido. Es de una 
parte la palabra, el discurso que pronuncian los oradores en la 
asamblea; pero es también la razón, esta facultad de argumen- 
tar que define al hombre en tanto que mo es simplemente un 
animal sino, como “animal político”, un ser dotado de razón. 

A esta importancia que adquiere entonces la palabra, llega- 
da a ser do ahora en adelante el instrumento por excelencia de 
la vida política, corresponde también un cambio en la signifi- 
cación social de la escritura. En los reinos del Próximo Oriente 
la escritura era la especialidad y el privilegio de los escribas, 
Ella permitía a la administración reál controlar contabilizándola 
la vida económica y social del estado, Ella tenía por objeto 
constituir archivos siempre tenidos como más.o menos secretos 
en el interior del palacio. Esta forma de escritura ha existido en 
el mundo micénico entre el 1450 y el 1200 a. C., pero desapa- 
rece en la ruina de la civilización micénica, y aquí donde nos 
colocamos, es decir, en el momento del nacimiento de la ciu- 
dad, está reemplazada por una escritura que tiene una función 
exactamente inversa. En lugar de ser el privilegio de una casta, 
el secreto de una clase de escribas que trabajan para el palacio 
del rey, la escritura llega a ser “cosa común” a todos los ciu- 
dadanos, un instrumento de publicidad. La “escritura permite 
extender al dominio público todo esto que, sobrepasando la es- 
fera privada, interesa a la comunidad, Las leyes deben ser escri- 
tas; por ello, llegan a ser verdaderamente una cosa de todos. 
Las consecuencias de esta transformación del estatuto social de 
la escritura serán fundamentales para la historia intelectual, Si 
la escritura permite manifestar públicamente, poner bajo los 
ojos de todos, lo que entre las civilizaciones orientales perma- 
necía siempre más o menos secreto, resulta de ello que las 
reglas del juego político, es decir, el libre debate, la discusión 
pública, la argumentación contradictoria, van a llegar a ser tam- 
bién las reglas del juego intelectual: Como los asuntos políticos, 
los conocimientos, los descubrimientos, las teorías sobre la natura- 
leza de cada filósofo, van a ser puestas en común, van a devenir 
cosas de todos: xowd. Tenemos una carta, por supuesto apó- 
crifa, no por ello menos reveladora de una cierta psicología co- 
lectiva: es la carta que Diógenes Laercio atribuye a Tales que 
escribe a Ferécides, un contemporáneo de Anaximandro, autor, 
según algunos, de la primera obra publicada en prosaó Tales 
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se felicita de la sabia decisión de Ferécides de no haber guar- 
dado para él su saber sino de haberlo extendido év xuwg, en la 
comunidad. Lo que implica haber hecho de ello el objeto de 
una discusión pública. Dicho en otros términos, ¿qué hace un 
filósofo como Ferécides cuando escribe un libro? El transforma 
un saber privado en objeto de debate análogo a éste que se ins- 
taura en las cuestiones políticas. De hecho, Anaximandro va a 
discutir las ideas de Tales, Anaxímenes las de Anaximandro, y 
es mediante estas discusiones yy estas polémicas como se cons- 
tituirá el dominio propio de la historia de la filosofía. — * 

Me parece que si la cosmología griega ha podido liberarse 
de la religión, sí el saber concerniente a la naturaleza se ha 
desacralizado, es porque, al mismo tiempo que la administra- 
ción de la ciudad había llegado a ser una actividad, para la 
mayor parte, profana, la misma vida social se había racionaliza- 
do. Pero es necesario ir más lejos. Fuera de la forma racional 
y positiva de la astronomía, es preciso interrogarse sobre su con- 
tenido y averiguar su origen ¿cómo los griegos han construido su 
nueva imagen del mundo? Lo que caracteriza, hemos dicho, el 
universo de Anaximandro, es su aspecto circular, su esfericidad, 
Se sabe hasta qué punto el círculo tiene a los ojos de los grie- 
gos un valor privilegiado, Allí ven ellos la forma más bella, más 
perfecta. La astronomía debe dar razón de las apariencias, o 
conforme a la fórmula tradicional, “salvar los fenómenos”, cons- 
truyendo unos esquemas geométricos donde los movimientos de 
todos los astros se harán siguiendo los círculos. Así pues, se debe 
constatar que cl dominio político aparece también dependiente 
de una representación del espacio que recarga el acento, de 
forma delbarda sobre el círculo y sobre el centro, dándoles 
una significación muy definida. Se puede decir a este respecto 
que el advenimiento de la ciudad se señala primeramente por 
una transformación del espacio urbano, es decir, del plan de las 
ciudades. Es en el mundo griego, en primer lugar, sin duda, en 
las colonias, donde aparece un plan de ciudad nuevo en el que 
todas las construcciones urbanas están centradas alrededor de 
una plaza que se llama el ágora. Los fenicios son comerciantes 
que, varios siglos antes que los griegos, surcan todo el Medite- 
rránco. Los babilonios también son comerciantes que han puesto 
a punto técnicas comerciales y bancarias más perfeccionadas 
que las de los griegos: Ni en los unos, ni en los otros existe 
traza de ágora. Para que haya un ágora es necesario un sistema 
de vida social que implique, para todos los asuntos comunes, 
un debate público. Es la razón por la que vemos aparecer la 
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plaza pública solamente en las ciudades jónicas y griegas. La 
existencia del ágora es la señal del advenimiento de las insti- 
tuciones políticas de la ciudad. 
¿De Jónde procede históricamente el ágora? "Tiene, por su- 
uesto, un pasado. Se relaciona con ciertos usos característicos 
e los griegos indo-curopeos, entre los que existe una clase de 
guerreros separada de los agricultores y de los pastores. Se en- 
cuentra en Homero la expresión Aady áysípei, es decir, reunir 
el ejército. Los guerreros se reúnen en formación militar: for- 
man el círculo, En el círculo así dibujado se constituye un es- 
acio donde se inicia nn debate público, con lo que los guegos 
aman lonyopía, el derecho de libre expresión. A paa el 
Canto 11 de la Odisea, Telémaco convoca de esta forma al ágo- 
ra, es decir, él reúne la aristocracia militar de Ítaca. Estable- 
cido el círculo, Telémaco se dirige hasta el interior del mismo 
; se sitúa év péoo, en el centro; empuña en su mano el cetro y 
abla libremente. Cuando él ha acabado, sale del círculo, otro 
ocupa su lugar y le responde. Esta asamblea de “iguales”, que 
constituye la reunión de los guerreros, dibuja un espacio circu- 
lar y centrado donde cada cual puede libremente decir lo que 
le conviene, Esta reunión militar llegará a ser, después de una 
serie de transformaciones económicas y sociales, el ágora de la 
ciudad donde todos los ciudadanos (primeramente una minoría 
de aristócratas, luego el conjunto del demos) podrán discutir y 
decidir en común los asuntos que les conciernen colectivamente, 
Sc trata, pues, de un espacio hecho para la discusión, de un 
espacio público que se opone a las viviendas privadas, de 
un espacio político donde se discute y en el que se argumenta 
libremente. Es significativo que la expresión év xowó, de la que 
hemos dicho su significación política: volver público, poner en 
común, tiene un sinónimo cuyo valor spaalal es evidente. En 
lugar de decir que una cuestión se propone tv xowó, que es 
discutida públicamente, se puede decir que ella es puesta é» 
pués, que es situada en el centro, colocada en el medio. El 
grupo humano se hace pues, le él mismo, la siguiente imagen: 
al lado de las moradas privadas, particulares, existe un centro, 
donde los asuntos púviicos son discutidos, y este centro repre- 
senta todo lo que es “común”, la colectividad como tal. En 
este centro cada uno se encuentra igual al otro, nadie está some- 
tido a nadie. En este debate libre que se instituye en el centro 
del ágora todos los ciudadanos se definen como unos ¡sm, igua- 
les, unos ópoto:, semejantes. Vemos nacer una sociedad en la 
que la conexión del hombre con el hombre está pensada bajo 
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la forma de una relación de identidad, de simetría, de rever- 
sibilidad. En lugar de que la sociedad humana forme, como el 
espacio mítico, un mundo de niveles con el rey en la cima y 
debajo de él toda una jerarquía de estatutos sociales definidos 
en términos de dominación y de sumisión, el universo de la 
ciudad aparece constituido por relaciones igualitarias y rever- 
sibles donde todos los ciudadanos sc definen los unos en rela- 
ción a los otros como idénticos en el plano político. Se puede 
decir que teniendo acceso a este espacio edo y centrado del 
ágora, los ciudadanos penetran dentro del marco de un sistema 
político cuya ley es el equilibrio, la simetría, la reciprocidad. 
Para comprender las relaciones entre las instituciones políti- 
cas de la ciudad, el nuevo cuadro urbano y el advenimiento de 
una nueva imagen del mundo, es preciso prestar atención a per- 
sonajes como Hipodamos de Mileto, Éste es posterior en un 
siglo a Anaximandro, pero se liga a la misma corriente de pen- 
samiento. ¿En qué dirección se ejerce su actividad? Es él quien 
está encargado de reconstruir Mileto después de la destrucción 
de la ciudad, El la rehace según un plan de conjunto que marca 
una voluntad de racionalizar el espacio urbano. En lugar de 
una ciudad de tipo arcaico comparable a muestras ciudades me- 
dievales, con un dédailo de calles que descienden en desorden 
las pendientes de una colina, elige un espacio bien desembara- 
zado, traza las calles a cordel, cortándose ex ángulo recto, crea 
una ciudad en tablero de ajedrez, enteramente centrada sobre 
el lugar del ágora. De este Hipodamos decimos que es un ar- 
quitecto, el primer gran arquitecto urbanista del mundo griego. 
Pero Hipodamos es ex ple hgar un teórico político que 
concibe ia urbanización del espacio urbano como un elemento, 
entre otros, de la racionalización de las relaciones políticas. Ls 
también un astrónomo que se ocupa de “meteorología”, es decir, 
que estudia los astros. Se comprende aquí, a lo vivo, cómo se 
recortan, en el mismo hombre, preocupaciones astronómicas que 
versan sobre la esfera celeste, la búsqueda de las mejores insti- 
tuciones políticas y un esfuerzo para construir una ciudad 
conforme a un modelo geométrico racional. El autor cómico Aris- 
tófanes podría suministrarnos un segundo ejemplo. Él repre- 
senta en su comedia Las aves, para ridiculizarlo, un astrónomo, 
Meión, del que sabemos que había logrado triunfar en hacer 
coincidir el cómputo de los meses lunares y del año solar. Aris- 
tófanes nos lo presenta, midiendo toda la ciudad y declaran- 
do: “Yo mediría con una escuadra derecha que yo aplico para 
que el círculo llegue a ser cuadrado y que en el medio se en- 
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cuente el ágora. Calles completamente derechas desembocarán 
allí convergiendo hacia el centro mismo, y como de un astro 
redondo, partirán en todos los sentidos rayos derechos”, Pro- 
pósitos que provocan esta exclamación admirativa de los espec- 
tadores: “¡Este hombre es un Tales!”. Metón intenta resolver el 

roblema de la cuadratura del círculo. Pretende trazar el plano 

e una ciudad circular cuyas calles se cortan en ángulo recto 
convergiendo todas igualmente hacia el centro. Es preciso que 
las calles se corten en ángulo recto porque es simple y racional; 
pero es necesario que todas las calles converjan hacia el centro 
porque no existe ciudad humana que no tenga en su centro una 
plaza re y porque todo grupo humano constituye una es- 
pecie de circulo. Conviene señalar además la referencia a unas 
consideraciones astronómicas, a los rayos del sol: som bien com- 
prehensibles en este arquitecto que es al mismo tiempo un 
astrónomo. 

Estos dos ejemplos nos llevan a pensar que ha podido haber 
lazos muy estrechos entre la reorganización del espacio solar en 
el cuadro de la ciudad y la reorganización del espacio físico en 
las nuevas concepciones cosmológicas. 

Retomemos los- textos de Anaximandro para precisar aún 
más el vocabulario, los conceptos fundamentales, la organiza- 
ción general. Si la tierra permanece inmóvil en el centro de la 
circunferencia celeste es, dice Anaximandro, en razón de su 
ópotótoc, de su similitud (nosotros diríamos de su equidistancia 
en relación a todos los puntos de la circunferencia); es también 
a causa de su ivopporia, de su equilibrio o de su simetria; Anaxi- 
mandro añade que, así situada en el centro, péoy, tri tod pécoo, 
Tepi tó Tod xdcpos péooy, la tierra no está óno ¡rndevos xpatoupéva, 
que no está dominada por nada, bajo el poder de nadie. ¿Qué 
viene a hacer en este esquema astronómico esta idea de “domi- 
nación”, que es de orden “político” y no de orden físico? ? La 
razón. es que en la imagen mítica del universo, la tierra para 
permanecer estable debía apoyarse sobre alguna otra cosa Vio- 
rente a ella y de la que por consecuencia ella dependia. El 
hecho de que la tierra tuviera necesidad de una base en la que 
sostenerse implicaba que no fuera completamente independien- 
te, y que estuviera bajo el dominio de una realidad más fuerte. 


9, El empleo del verbo zpareiven los escritos cosmológicos, médicos 
o técnicos prueba que la expresión xpatovgtvy no tiene sólo el sentido de: 
siendo sostenida, sino que ella tiene de una manera directa relación con 
la idea de “poder”. Cf. Ch. H. Kamx, op. cit., pp. 80 y 130, 
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Por el contrario, en Anaximandro, la “centralidad” de la tierra 
e su “autonomía”. Así pues, si tomamos ahora un texto 
del historiador Heródoto, esta vez texto político, vamos a encon 
trar exactamente el mismo vocabulario, las mismas nociones 
fundamentales y la misma solidaridad conceptual entre las ideas 
de “centro”, de “semejanza”, de “no-dominación”. Heródoto 
cuenta que a la. muerte del tirano Polícrates de Samos, el suce- 
sor que había designado, Maiandros, ganado por elideal demo- 
crático, rehúsa tomar entre sus manos el poder.'Convoca, pues, 
la asamblea, Reúne en este círculo privilegiado, en este centro 
de la comunidad humana, a todos los ciudadanos de la ciudad 
para decirles que desaprobaba a Polícrates que reinaba comio 
tirano sobre los hombres que eran sus ónotot, Sus semejantes. 
En estas condiciones decide depositar el xpátos, el poder, 2» 
péow, en el centro (es decir, de devolver a la comunidad de 
todos los ciudadanos lo que había sido usurpado po: un indivi- 
duo) y proclamar la icovoyió. Este notable paralelismo en el 
vocabulario, los conceptos y la estructura del pensamiento, pa- 
rece, pues, confirmar nuestra hipótesis de que la nueva imagen 
esférica del mundo ha sido hecht posible por la elaboración de 

“una nueva imagen de la sociedad humana dentro del cuadro 
de las instituciones de la polis. 

Llevemos el análisis más lejos e intentemos someter nuestra 
tesis a una especie de verificación experimental, dentro de las 
condiciones que permite la investigación histórica. Tomemos en 
un extremo de la cadena, la significación y los valores del cen- 
tro en la imagen mitica del universo; luego, en el otro extremo, 
la noción geométrica del centro en la cosmología de Anaximan- 
dro. Exaninemos cómo se ha operado efectivamente, en este 
punto preciso, el paso. y 

Dos términos designan el centro en el pensamiento religioso 
de los griegos. Uno es el de ónfalos que significa el ombligo, el 
otro es el de Hestia, cl hogar. ¿Por qué. Hestia es un centro? 
La casa forma un espacio doméstico bien delimitado, cerrado 
sobre él mismo, una superficie diferente a la de las otras casas: 
ella pertenece en propiedad a un grupo familiar, le confiere una 
cualidad religiosa particular. También es necesario, cuando un 
extraño penetra dentro de la casa, conducirle en primer lugar 
al hogar, Éste toca el hogar; de esta forma se encuentra inte- 
grado al espacio de la casa de la que él es el huésped. El hogar, 
establecido en el centro del espacio doméstico, es, en Grecia, 
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un hogar fijo, introducido en el suelo. Constituye como el ónfa- 
los de la casa, el ombligo que enraíza la vivienda humana 
en las profundidades de la tierra. Pero es al mismo tiempo, en 
cierta medida, un punto de contacto entre el cielo y la superficie 
del suelo donde viven los mortales. Alrededor del hogar circu- 
lar, en la gran sala que los griegos llaman megarón, cuatro pe- 
queñas columnas forman en el techo una obertura, una linterna 
por donde se escapa el humo. Cuando se enciende: cl fuego en 
el hogar, la llama subiendo establece la comunicación entre la 
casa terrestre y el mundo de los dioses. El “centro” del hogar 
es, pues, el punto del suelo donde se realiza, para una familia 
un contacto entre los tres niveles cósmicos del universo. Realiza 
el paso de este mundo a los otros mundos, tal es la imagen 
mítica del centro que representa Hestia, Y cada centro domés- 
tico, cada hogar de cada casa, es diferente de los otros. Entre 
los hogares existe como una especie de incompatibilidad. Los 
diversos hogares no pueden “mezclarse”. 

Así pues, ¿qué sucede en la época de la ciudad? Cuando se 
instituye el ágora, este espacio que ya no es doméstico, que 
forma por el contrario un espacio común a todos, un espacio 
público y no privado, es este espacio cl que llega a ser a los 
ojos del grupo, el verdadero centro. Para marcar su valor de 
centro, se establece allí un hogar que ya no pertenece a una 
familia particular sino que representa la comunidad política en 
su conjunto: es el hogar de la ciudad, el Hogar común, la'Eoria 
xov%. Esta Hestía común, aparece menos como un símbolo reli- 
gioso que como un símbolo político. Ella es de ahora en adelan- 
te el centro alrededor ciel cual se reúnen todos los hombres 
para entrar en comercio y para discutir racionalmente de sus 
asuntos, En tanto que simbolo político, Hestia debe represen- 
tar todos los hogares sin identificarse a ninguno. Se podría decir 
qe todos los hogares de las diversas casas están en cierta medi- 

a a la misma distancia del Hogar público que los representa 
a todos igualmente sin confundirse con uno más que otro. Hes- 
tia ya no tiene por función diferenciar las casas, ni establecer 
el contacto entre los niveles cósmicos; ahora expresa la simetría 
de todas las relaciones, que en el seno de la ciudad, unen a los 
ciudadanos iguales. Símbolo político, Hestia define el centro de 
un o constituido por relaciones reversibles. El centro en 
sentido político va de esta forma a poder servir de mediación, 
de intermediario, entre la antigua imagen mítica del centro y 
la nueva concepción racional del centro equidistante en un es- 
pacio matemático hecho de relaciones enteramente recíprocas. 
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¿Las cosas han ocurrido efectivamente de esta mancra? Una 
observación parece proporcionar lo que hemos llamado la veri- 
ficación experimental. El nombre que dan los filósofos a la tie- 
rra, inmóvil y fija en el centro del cosmos, es precisamente el 
de Hestía. Cuando los astrónomos y los autores de cosmología 
han querido marcar la situación central de la tierra dentro de 
la esfera celeste, han dicho que la tierra constituía el Hogar del 
universo. Ellos han proyectado pues, sobre el mundo de la natu- 
raleza la misma imagen de la sociedad humana en da forma que 
la polis le había conferido: A través de las transformaciones del 
simbolismo de Hestia, nosotros captamos el paso de una imagen 
mítica a una noción política y geométrica; nosotros comprende- 
mos de qué manera el advenimiento de la ciudad, la discusión 
pública, el “modelo” social de una comunidad humana consti- 
tuida por “iguales” han permitido al pensamiento racionalizar- 
se, abrirse a-una concepción nueva dal espacio, expresándose a 
la vez sobre toda una serie de niveles en la vida política, en la 
organización del espacio urbano, en la cosmología y astronomía. 


ESTRUCIURA GEOMÉTRICA Y NOCIONES POLÍTICAS 
EN LA COSMOLOGÍA DE ANAXIMANDRO * 


Al reanudar, tras G. Vlastos y Ch. H. Kahn, el estudio de la 
cosmología de Anaximandro en sus conexiones con el pensa- 
miento político, hemos subrayado, en diversos trabajos, el pa- 
rentesco entre la concepción geométrica del universo, que se 
afirma por primera vez en este filósofo, y la organización, en el 
marco de la ciudad, de un espacio cuyo Hogar común, estable- 
cido en el ágora, constituye como el centro,? En efecto, lo que 
caracteriza el pal de la ciudad es que se presenta organi- 
zado alrededor de un centro. Por las «significaciones políticas 
que le son atribuidas, este centra reviste una importancia ex- 
cepcional. Por una parte, él se opone, como centro, a todo el 


1. Eirene (1968), VIL pp. 5-23. 

2. G. VLastos, “Equality and Justice in Farly Greek Cosmologies”, 
Classical Philology, 42 (1947), pp. 156-173; Ch. H. Kamw, Anaximander 
end the Origins of Greek Cosmology (Nueva York y J.ondres, 1960); 
J.-P. Verxaxr, Les origines de la penséa grecque (París, 1962), pp. 115- 
126; cf. igualmente P. Levéque y P. Vina Naoquer, Clisthéne PAthénicn 
(París, 1964), pp. 77 ss.; M. Deriexse, “En Gréce archaíque: Céométrie, 
politique et société”, Annales F.S.C. (19865), pp. 425-441, 
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resto del espacio cívico; por otra parte, ordena en torno a él 
este espacio, definiéndose cada posición particular a partir de 
y en relación a él Como lo dice una inscripción jurídica de Te- 
nos: en el centro, está la colectividad (péso rávtes), en el exte- 
rior está lo particular (yopic éxuotoc)2 Las expresionesis puégov, dy 
pécw son exactamente sinónimas de é xotvóy, dv xotvp, El mesón, 
el centro, define por lo tanto, en oposición a lo que es privado, 
“particular, el dominio de lo común, de lo público, el Euvóv. Por 

iferentes que sean —por la vivienda, la familia, la riqueza—, 
los ciudadanos o más bien las casas que componen una ciudad 
constituyen, por su participación común en este centro único, 
una xowovia-o Evvwviy política. Además, a pesar de su diversidad 
e incluso de sus oposiciones, se encuentran definidos 'como tot, 
iguales, ópnoto:, semejantes, por su relación a este centro; orga- 
nizado simétricamente alrededor de un centro, el espacio polí- 
tico, en lugar de establecer como en las monarquías orientales 
una pirámide dominada por el rey con una jerarquía de pode- 
res, de prerrogativas y de funciones que van de arriba abajo, 
se configura conforme a un esquema geometrizado de relaciones 
reversibles, cuyo orden se funda en el equilibrio y la reciproci- 
dad entre iguales, "Es pécov ubévo: ti dpyiy o 7ó xpátos, deposi- 
tar el poder en el centro, es arrancar el privilegio de la supre- 
macía a todo individuo particular para que nadie domine a 
madic. Fijado en ci centro, el kratos escapa a la apropiación 
particular para llegar a ser común a todos los miembros de la 
colectividad. Cada uno manda y obedece, a sí y al mismo tiem- 
po a los otros. Para los habitantes de una ciudad es una sola y 
misma cosa depositar el kratos en el centro y afirmarse libies 
de toda dominación. 

Heródoto narra que, hacia los años 510, en Samos, Majan- 
dros elxe 7ó xpátos, detentaba el poder que había recibido de 
Polícrates. No obstante, a la muerte de este último, Maiandros 
hace erigir un altar a Zeus Eleuterios, Zeus Liberador, y con- 
voca en asamblea a todos los ciudadanos para decirles: “Es a 
mí, vosotros lo sabéis, a quien han sido confiados sxWrtpow xal 
dóvapis náca Horuxpáreos. el cetro y todo el poder de Polícrates... 
pero Polícrates no tenía mi aprobación cuando él dominaba 
como dueño de los hombres que son sus semejantes, deorot,wy 
dvdpúy ójLolcoy Ecouró, por lo tanto yo deposito el poder en el cen- 


3. 1C. XI (5), 872, 27; 31; 88; citado en M. Dermuxe, loc. clt., 
p. 428. Sobre la oposición pérov-i3:ov», cf, Herónoro, VIH, 8, 
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tro y declaro solemnemente en favor vuestro la ¿sonomía te 
peso Ty apyay ubeie igovopiny bj rpomjopeóm”.4 

Se reconoce así la estrecha relación que une, en el pensa- 
miento político de los gricgos, las nociones de centro: pécov, 
de similitud o igualdad: óporótnc, iuótrys, de no dominado: ob 
APUTOÓNLEVOG, ADTOXPATÑG. 

Esta misma relación, entre las mismas nociones, cn el cua- 
dro de una misma concepción de conjunto de un espacio simé- 
tricamente constituido aledodor de un centro, hemos creído 

oder encontrarla de nuevo en los testimonios. doxográficos re- 
ativos a la imagen que Anaximandro se hacía de un cosmos 
esférico del que la tierra ocuparía el centro. . ! 

En nuestra opinión Charles H. Kahn ha agrupado y discu- 
tido las doxografías de formas, según nosotros, pertinente, Él 
ha mostrado además lo que. la cosmología de Anaximandro, por 
su carácter geométrico, contiene de radicalmente nuevo no sólo 
respecto a las representaciones arcaicas del universo, que se en- 
cuentran en Homero o Hesiodo, sino también en relación a las 
teorías de Tales y de Anaxímenes. Según. Anaximandro, si la 
tierra permanece inmóvil, ello obedece exclusivamente al lugar 
que ocupa en el cosmos. Situada en el centro del universo a 
igual distancia de todos los puntos que forman los extremos 
del mundo, no existe ninguna razón para que ella se desplace 
« un lado más que a otro. La estabilidad de la tierra se explica 
por las puras OS geométricas del espacio; la tierra no 
tiene necesidad de raíces, como en Hesíodo; tampoco le es pre- 
ciso apoyarse sobre un poder elemental diferente de sí misma, 
como el agua de Tales o el aire en Anaxímenes. Se mantiene 
en su lugar sin intervención extraña, porque el universo, orien- 
tado simétricamente en todas sus partes con respecto al centro, 
ya no admite direcciones absolutas. Ni lo alto ni lo bajo, mi la 
derecha ni la izquierda existen en sí mismas, sino solamente en 
relación al centro. Y, desde el punto de vista del centro, este 
alto y este bajo no son sólo simétricos sino enteramente reversi- 
bles.* Entre uno y otro no bay diferencia alguns, como tampoco 


4. Henóvoro, MÍ, 142; la misma expresión para Cadmos de Cos 
(Hunóvoro, VII, 164) y para Demónax, quien, en Cirene hacia 550, “depo- 
sitó en el centro” todo lo que los reyes poseían antes, dv 1d Tpótepoy 
elyoy ol fuste Es pécoy 76 dpi El 7% (HerónorO, 1V, 161). 

5. Cf, PLatón, Timeo, 83 a: “supongamos que existe, en el centro 
del Universo, un sólido en equilibrio. Un sólido tal no se iría nunca hacia 
uno cualquiera de los extremos del mundo, puesto que todos son seme- 
jantes por todas partes, Más aún, si alguien se desplazara en circulo 


Pe 
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entre Ja derecha y ln izquierda. Todos Jos puntos de la esfera 
celeste son de esto modo exactamente semejantes en relación al 
centro, humaioi. Según precisa Aristóteles, esta ópodtos, ligada 
a la situación central de la tierra (10 ¿xi tod péco idpop.évov xal 
ónoics td Eoyota Eyuv) os la que, según Anaximandro, hace per- 
manecer a esta última necesariamente inmóvil, ex anankes me- 
nein.* En el Líbro 1 de su Refutación de los Heréticos, en el 
texto que consagra 1 Anaximandro, Hipólito resume la doctrina 
del milesio en estos términos: Th» dE y%y elval pperémpoy bro prndevós 
»patoopévr y, pévovoay Yi Bd iy ómotay rávtwv ndotaci,? pasaje que 
Charles H. Kahn traduce, según mi opinión, correctamente, de 
la forma siguiento: "ho ER is aloft, not dominated by anyth- 
ines it remains in place because -of the similar distance from 
j pone (of the celestial circumference)”.* 

entralidad, similitud, ausencia de dominación: no solamen- 
te volvemos a encontrar estos términos en la cosmología de 
Anaximandro, sino que se muestran ligados los unos a los otros 
como lo estaban on el pensamiento político. La nueva concep- 
ción del mundo, en su geometrismo, parece por consiguiente 
haberse modelado sobre la imagen que la ciudad presentaba de 
sí misma, a través de un vocabulario político que expresaba lo 
que las instituciones clvicas suponen, a los ojos de los griegos, 
de original con respecto a los estados sometidos a una autori- 
dad de tipo monárquico, ; 

Sin embargo, se presenta una dificultad. La expresión hipó 
medenós kratoumenen ¿debe sor atribuida realmente a Anaxi- 
mandro? ¿No es preciso, más bien, asignarla al mismo Hipólito? 
Charles H- Kalm habia rechazado de antemano la objeción; la 
autenticidad de la fírmula se encontraba, en su opinión, atesti- 
guada por la importaucia excepcional que revisten las nociones 
de Kratos y de Krutcin en el pensamiento cosmológico más an- 
tiguo.” Sin duda, la respuesta no ha parecido suficiente: la 
eajccon ha sido |wvsentada de nuevo y de manera más rigu- 
rosa. Se ha señalada que el verbo xpar=i» había adquirido 


alrededor de este sólo tan 
antipodas, podría llama 
pronto arriba”. 
A ee STÓTELES, 1 Caclo, 295 b 10-16, Diels, F.V.S,, 7.2 ed, L, 
7. Réfutation Y. € rv ma a 
8. Ch. IL Kar qa pad nds ios A 
HA Ibid., Pp. $0 4 130 pos 
10. Jan Jasva, Never, V, p. 205 


a menudo que se detuviera y estuviera en las 
xl mismo punto del mundo tan pronto bajo y tan 
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al principio de la era cristiana el sentido usual de “retener, 
sostener”. Bajo la pluma de Hipólito bxó pndevos xpatoupévy» 
no haría por lo tanto más que precisar muy normalmente el 
sentido de pezéwpov sin implicar la menor referencia a la noción 
xpázos, como poder de dominación. El argumento parece lo sufi- 
cientemente consistente como para que sea necesario recon- 
siderar el conjunto del “dossier”. Previamente pueden ser útiles 
algunas observaciones preliminares. ' 

Kratein tiene como sentido fundamental “ser fuerte, domi- 
nar, estar por encima de”. Sin embargo, desde antes de la época 
helenística abarca matizaciones diversas según los contextos. En 
el vocabulario jurídico en particular, significa “ser dueño de, 
tener derecho sobre”, pero también, “conservar én su poder, 
retener” (cf. Demóstenes, Contra Lacritos, 24); en el vocabulario 
médico tiene muy 2 menudo, como epikratein, el sentido de 
“asimilar, digerir”. Así en La Antigua Medicina, XIV, lo dañino 
se encuentra definido como aquello que la naturaleza humana 
. ho puede krateein, asimilar; en el TIL, se precisa que si los ali- 
mentos han sido hervidos y asados por los primeros hombres, es 
para que los puedan spikratecin, digerir; en el IV, se plantea 
la puna de lo que un hombre debe comer y beber para asi- 
milarlo mejor: $ u éoliww te xal rivov éxtxparíoer 12 aótod próhicra, 
Pero en derecho al igual que en medicina, bien en el sentido 
de “retener” o en el de “asimilar”, la referencia a. kratos, 

der de dominación, vinculado a las nociones de fuerza (ioybel, 

e poder (Bóvajus), está siempre perfectamente a a En el 
vocabulario jurídico, kratein es tener todo el poder sobre al- 
guien o algo, en consecuencia tener la facultad de disponer de 
ellos de derecho o simplemente dominarlos de hecho. En el 
vocabulario médico, si kratein tiene el sentido de asimilar o di- 
gerir, se debe a que las cualidades diversas de las que están 
constituidos los elementos (seco, húmedo, caliente, frio, dulce, 
amargo) se conciben como diynameis, fuerzas más o menos pode- 
rosas. Para asimilárselas, el cuerpo debe ser más fuerte, más 
poderoso que estas cualidades, es decir, dominarlas en sentido 
propio. Lo que los médicos han tenido por dañino, leemos en La 
Antigua Medicina, “es la fuerza de cada cualidad, lo que, de- 
masiado poderoso para la naturaleza humana, no podia ser así- 
milado por ella (tó toyopóv Exáotos xal to xpígcoy Tic póstoc Te 
dylpuorelys, 05 yn idóvaro xparéemy)”.11 Igualmente a los enfermos 
se da, para que los" puedan digerir, alimentos transformados en. 


11. L'Ancienne Médecine, XIV. se 
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más suaves (solevéstepo:) reduciendo su fuerza (0 ioxopdw) por 
la cocción o uma mezcla de agua? El médico actúa respecto 
a las enfermedades como el cuerpo en relación a los elementos: 
el hombre del arte no puede obrar sobre el mal sino en la me- 
dida on la que dispone de un instrumento que posea más 

oder, más fuerza: “En el caso de que podamos dominar, epi- 

"ata, merced a los instrumentos, sean naturales, sean artificia- 
les, tenemos la posibilidad de actuar demiúrgicamente; en los 
otros casos esto no es posible. Por consiguiente, cuando un hom- 
bro sulre de un mal demasiado fuerte para los instrumentos de 
ia modicina, no es preciso esperar que este mal pueda ser domi- 
nado por la medicina (tay o0dv te rálbiy dvlporos xaxóy $ xpéscoy 
toti tivy dy intpuci dpyávo», oóB? Ipodoxdoa: tobrá ou Bet bo bntpr- 
x%e xpalivar div)”. 

Lo que es verdad en el arte médico es válido para todas las 
técnicas humanas. Se trata de oponer siempre, para vencerla, 
dominarla, una fuerza 2 otra fuerza, un poder a otro poder, 
Aristóteles define igualmente los artificios de los sofistas y los 
instrumentos del O como armas que permiten al más 
pequeño y al más débil dominar, kratein, al más grande y al 
más fuerte.* Incluso en el vocabulario técnico de un Filón de 
Bizuncio, donde el verbo kratein ha adquirido el sentido de 
hacer fuerza sobre una herramienta para moverla y xparciola, 
cuanrlo se trata de la pieza de un instrumento, el de ser accio- 
nada por otro (nosotros diríamos “gobornada”), el valor dinámi- 
co de kratos, como fuerza superior, no está ciertamente ausente, 

Esta concepción dinamicista dc un universo, donde las 
realidades físicas se conciben como poderes y sus relaciones 
mutuas como afrontamientos de fuerza,! explica, sin duda, que 
ya en Homero la expresión krateipedon (Odisea, XXI, 48) de- 
signe un suclo firme, resistente, es decir, capaz de “sostener” 
cosas y seres sin que se hundan en él.!* Un cuerpo que cae es 


12. Ibid. Y. . 

13. Sobre el Arte, VIML, pp. 14 ss. 

14. Retórica, IU, 1402 a; Mecónica, 847.4, 2, 

15. Cf todavía AmistóTELES, Cen. cor., 331 e 28-35 y 331 b 1-12; 
PLairós, Timeo, 56 e-57 e. 

18. ¿Es necesario mencionar los »parsora! (Hada, IX, 214), soporte 
de los asadores? La palabra ha sido relacionada con xpatéw, pero tam- 
hién con xdbn, xputaízeños se opone al micénico seprrubos (blando, incon- 
sistente, referido a las características del suelo) como xpetaízooc, que cali- 
fica al animal de caminar firme, estable, se opondría = capárooz,, de pies 
mal fijados, de caminar incierto. Cf. L. Derow y M. GÉrarD, Le cadastre 
muycénton de Pylos (Roma, 1285), pp. 75-76. 
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una fuerza en acción. Así, nos dice Homero, cada vez que Sísi- 
fo, haciendo rodar su piedra hacia la cima de la montaña, es- 
taba a punto de alcanzar la cresta, “zór” dxootépaoxs xpatatis, 
entonces una fuerza la hacía caer de nuevo” (Odisea, XI, 597). 
Para retener la caída, sostener el peso, es necesario una fuerza 
igual o superior. Gaía posee precisamente este poder de sostén. 
Ella es ciertamente lz Nutricia, pero es también la diosa yódé- 
ue0kos de sólidos cimientos (Himno homérico a la Tierra, 1), el 
poder cósmico que como 'rávtwy ¿dos dopadéc aici, fundamento 
inquebrantable por.siempre para todos (los dioses), se opone en 
los orígenes del mundo a Caos, orificio abierto, vacío sin fondo, 
sin dirección, espacio de caida indefinida donde nada detiene 
jamás la marcha errátil del cuerpo que cae.!” 

¿De dónde saca” Gaia este poder de sostén, de estabilidad? 
¿Por qué es ella el soporte sobre el, cual los hombres pueden 
caminar sin inquietud, aun cuando a veces, bajo sus pies, el 
suelo tiemble? Las respuestas que el mito suministra a esta 
cuestión, sin plantearla nunca explícitamente, son múltiples. 
“Nosotros no podríamos examinarlas aquí, puesto que ponen en 
juego toda la concepción mítica de la organización progresiva 
del mundo. Recordemos solamente algunos puntos. Gaía es la 
estabilidad al igual que es la Madre universal de donde todo 
ser ha nacido, desde el Cielo, el Mar y las montañas, hasta los 
dioses y los hombres. Cuando Guia aparece, yéveto (Hesíodo, 
Teogonía, 114), siguiendo inmediatamente a Caos, ya se esta- 
blece una especie de fundamento, de cimiento, en el mundo 
inorganizado; el espacio encuentra un principio de orientación. 
Pero Gaia no es la primera, Caos la ha precedido como una 
realidad que le es extraña, el único poder con el cual Gaia no 
se unirá de ninguna forma. Es decir, que incluso al término de 
esta serie de generaciones y de luchas divinas que tendrán 
como resultado el establecimiento del orden, Caos no cesará 
de representar una amenaza que subsiste en el trasfondo y que 
correría el riesgo de sumergir todo lo que el cosmos encierra de 
estable y organizado si el reinado de Zeus, por la virtud de un 
kratos superior, no hubiera fijado definitivamente para cada 
fuerza su lugar, sus privilegios y sus poderes.1* Cuando se agb 
ta, Tifón puede sacudir y hacer temblar el suelo, confundir 
todas las direcciones del espacio en los torbellinos de las borras- 


17. Hesíono, Teogonía, 117, Sobre Caos, abismo sin fondo, sin 
dirección, ef. el y£ya ydopa de los versos 740-743 de la Teogonía. 
18, Ibid., 885, 
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cas, mezclar el cielo y la tierra en la oscuridad de las tormentas, 
pero el monstruo, domado por la fuerza de Zeus, es relegado al 
Tártaro, sepultado por siempre bajo toda la masa del Etna. 
En cuanto a las raices de la tierra, ciertamente brotan de una 
boca que se abre sobre el mismo Tártaro, dominio de la Noche, 
garganta iumensa semejante al Caos primordial y que, seme- 
jante a él, contiene en su seno el origen (anyai) y los límites 
(zeipata) de todo lo que existe.? Pero, bajo el mandato de Zeus, 
esta boca está ahora cerrada. Poseidón ha sellado las puertas 
de bronce sobre los Titanes vencidos.2!* Ninguna fuerza de diso- 
lución y de desorden puede ya ascender'a la luz para amena- 
zar la estabilidad del mundo. Todas las imágenes señalan pa 
el contrario el carácter inquebrantable de los cimientos sobre 
los cuales descansa Gaia. Las puertas se apoyan sobre un pedes- 
tal de bronce irrompible, nacido de sí. Este umbral se asienta 
sobre raíces que se extienden a lo lejos, indefinidamente, sin 
ninguna frontera que las limite.22 

Pao este panorama, aun cuando traduce en imágenes algn- 
nos de los problemas que la filosofía planteará en términos de 
conceptos Felación del no-ser con el ser, de lo no delimitado 
con el limite, de lo indiferenciado con lo definido), no puede 
satisfacer el espíritu positivo de los físicos de Milcto. Para ellos, 
los poderes que constituyen el universo y cuyo juego debe ex- 
plicar su presente organización, ya no son entidades primordia- 
les ni las figuras de los dioses tradicionales. El orden no puede 
ser el resultado de uniones sexuales, de partos sagrados, ni sur- 
sir al término de los combates por la soberanía a los que los 

ioses se consagran hasta que Zeus se instala en el trono del 
mundo, flanqueado por Kratos y Bía.** 

En consecuencia, era necesario a los milesios, en el marco 
de su concepción “física” del universo, justificar este poder de 
estabilidad de que la tierra aparecía dotada, Se conoce la res- 
puesta de Tales. Según él, la tierra no posee en realidad un tal 
poder. Ella lo tiene del único elemento primordial de donde 


19. Hrsíono, Teogonía, 868 ss.; Ferécmes pe Synos en ORÍGENES, 
€. Celso, VI, 42, F.V.S. pp. 49, 23-26; Pinparo, Pit, 1, 36-55; EsquiLo, 
Prometeo encadenado, 364 ss.; VALERIO FLACO, Argon, IV, 515 ss. 

20. Htistovo, Teogonía, 809. 

21. 1bid., 730-733. 

22. Ibid., 811-813. 

23. Cf G. Vuastos, Gromon, 27 (1955), pp. 74 ss; H. FrixseL, 
Dichtung und Phlosophie des jrúhen Griechentums, pp. 139-151. 
24. MHusíono, Teogonía, 383 y 403. 
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todo proviene y 2 donde todo vuelve, fuente del movimiento y 
de la vida en el universo. La tierra flota sobre el agua que la 
“lleva” como lleva y anima todo ser. “Todo, escribe Hipólito, 
es sustentado por. el agua, de donde se originan las sacudidas 
de la tierra, los torbellinos del viento, los movimientos de los 
astros, y todas las realidades son llevadas y discurren en con- 
formidad con la naturaleza de lo que es la causa primera de su 
generación, émipépeodal te adtóÓ 1d rávTa, dp” 06 xat ceLopods xal Tyeus 
páto» otpópda nal dotpww xrvhoeto” xal ta mávia qápealal te rai fetv-TÍ] 
70D 1pÓTOO Apyyjob TA yevécews adri póser ouppepdpeva.” 2. Origen 
y a la vez término de todo lo que viene a la existencia, el dgua 
es, en sentido propio, do divino, theion, un ser divino presente en 
cada parte de este gran ser vivo que es el universo, regulando 
todas las transformaciones, sin sufrirlas ella misma nunca, sin 
jamás cesar de ser, mi de ser lo que es. Al producir, al gober- 
nar, al envolver la totalidad del ser, el agua concentra en sí 
- misma los dos tipos de poderes que el mito distinguía, puesto 

e confería a las entidades primordiales (oí xpózo.), como Gaia, 

ux, Océanos, el poder de engendrar la diversidad de los 'seres, 
mientras reservaba a “un venido a última hora” como Zeus, el 
kratos y la basileía.25 Peor para los físicos, el orden del mundo 
no puede haber surgido, como por decreto, de la decisión de 
un Los singular, aun siendo soberano. Inmanente a la physis, la 
gran ley que regula el universo debía estar preseuie desde el 
origen, en el seno del elemento primordial del cual el mundo 

co a poco ha salido por diferenciación. Así se encontraba 
abolida la oposición estallecida por el mito entre lo que es pri- 
mero desde el punto de vista temporal (33 ápyñs, rpórioto») * y 
lo que es primero desde la perspectiva del kratos, entre el 
principio que está cronológicamente en el origen del mundo y 
el principe que preside en su ordenamiento actual. El agua en 
Tales, el aire en Anaxímenes desempeñan, en tanto que ele- 
mento divino, el papel que Homero reserva al mism3 tiempo a 
Océanos y a Zeus. Como el Océano, sonyéves:s rávieca:, el ori- 
gen de toda cosa; y como el Océano, rodean el universo del 
cual constituyen los límites, reípara, sin ellos mismos estar en- 


25. HiróLrro, Refutación, 1, 1. 

26. ARIsTÓTELES, Metafísica, 1091 e 33-b 7. 

27. Hesíobo, Teogonía, 115-116. 

28. Ibid., 49: Zeus es ptoretos Ús xpateí te éyiotos; 71 y 73: 
Zeus did xáipree yuaisas; cf. 465; 490; 496; 506; 837, B53; 
$92; $97. 
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vueltos ni limitados por nada.2% Pero como Zeus, son también 
kratistoi, los más poderosos; 3% por este kratos, gobiernan el cos- 
mos imponiendo a su devenir una ley cuya necesidad dvdyxr es 
inmanente a su naturaleza. Mepiéxer»,% envolver (con los valores 
espaciales que este vocablo implica), xoBepvav, gobernar (con sus 
resonancias políticas), tales son los dos aspectos dependientes 
en adelante Lal poder de kratein que definen, según Jenófanes, 
lo divino como tal: tobto ydp Deóy xai Ocod dúvaurv elvar, xpareto, 
Ad py xpureiador, xal múvtoy xpátiatoy sivar,32 fórmula que ha 
de relacionarse con la que Aristóteles, en Metafísica (1074 b 3), 
atribuyo a una tradición venida de la más alejada antigiiedad: 
mepiéyel To Oeiov “yy GAY pósev. E AS 

Así como en el testimonio de Aecio, Anaximenes' estimaba 
que el aire neptéye: el cosmos, como nuestra psyqué, siendo tam- 
bién de aire, sujxparel pac, de la misma manera según Aris- 
tóteles, Anaximandro atribuía al apeíron, concebido por él como 
To Oeiov, el poder de repiéyew árayta xul rávta -xufepváv .$* Desde 
este punto de vista, la fórmula que Diógenes Laercio atribuye 
a Tales: loyopótatoy dvd xr xpatel ydp aáytow 35 se aclara si se la 
relaciona con la doctrina pitagórica, proporcionada por Aecio, 
según la cual, *Aváyxy repixsiolar 16 x60pp,98 y con el fragmento 
de Parménides: “xpatepí yap *Avdyxn reípatos dv dzopoior Éxet, la 
poderosa Necesidad lo mantiene fijado dentro de las ataduras 
de un límite”.3? 

En la doctrina de los milesios el puesto de las antiguas divi- 
nidades primordiales o personales, lo han tomado los anos 
concebidos al modo de poderes, imperecederos con la misma 
razón que los dioses, y que tienen, al igual que ellos, fuerza 


29. Ilíada, XIV, 246; XIV, 200 y 301. 

30. dlíada, VII, 17 ss; XV, 108; 164-165; XXI, 190. 

31. Sabre el valor de reptóyer que implica a la vez envolver y 
alimentar, gobernar y dominar, cf. ZeLLer-MONDOLFO, La filosofia dei 
Greci nel suo suiluppo storico (Florencia, 1950), 1, 2, p. 62, y 4, p. 179. 

32, Junóraxes en ArstóTELES, De Meliso, Jenófanes, Gorgias, 977 e 
27, Bekker, F.V.S., 7.* ed., L, pp. 117, 27-28, 
“33. Arcio, L, 3, 4, F.V.S., 7. ed., L pp. 95, 17-19. 

34. AnmistórELES, Física, 203 b 11, F.V.S., 7.* ed., 1, pp. 85, 14-19. 
Ácerca_de la equivalencia ypareiv-aofopvéy cf. Diócemes DE APOLONIA, 
fr. Y. Zafiropulo, F.V.S,, 7.* ed,, , pp. 61, 5-6: “Opino que por el aire 
seras ra: aupa mai advta aparezo”. Se lee igualmente en el Peri 
Diattes, 1, MX, 21 ss.; 10 Deppótaro» xal tojupótaroy múp, órep Tevrwv Entuparte- 
mm. biixa Ánavia xata púste [...] cobro Tara ña navrós rupepvá. 

35. MiSceses Laencio, l, 35, F.V.S., 7.2 ed., 1, pp. 71, 12-13, 

30, Arcio, 1, 25, 2, Ñ 

397. Panacistoes, fr. VIEL, 31-32, F.V.S., T2 ed., E, pp. 237, 10-11. 
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más o menos grande, dominjos de acción más o menos extensos, 
Estos poderes no son abstracciones que se puedan concebir in- 
dependientemente de los “lugares” que ocupan, de su zona de 
extensión. Todo poder se ejerce en el interior de un dominio 
bien delimitado, A igual que en Homero los diferentes dioses tie- 
nen su lote, su moíra, su porción del universo sobre la cual 
reinan.28 Estos límites espaciales determinan así las fronteras 
en cuyo interior se encuentra contenida cada clase de fuerza. 
Una dynamis aparece entonces “dominada” por lo que se ex- 
tiende más allá de ella, la rodea, la envuelve, es decir, fija sus 
límites, sus peirata. Lo que “domina todo” no podría estar tam- 

oco limitado por nada, por el contrario, debe envolver a todo 


e 


o' demás. Aristóteles escribe en relación a Anaximandro: “105 


- Desdrelpoo odx totiv dpxh" ely qáp de adrod xépac, no existe arqué 


del apeiron, porque éste sería su límite... Es la razón por la 
que no tiene arqué, pero es arqué de las otras cosas; envuelve 
y gobierna todo”.2% Meliso de Samos no razona de otro modo 
cuando define la Naturaleza o el Ser: el ser no podría tener 
ni arqué ni telos: “dpyny te nai télos Exov oudev odte dibtoy odte 
dxeipóv ¿otev, 19 nada de lo que tienecomienzo y fin es eterno ni 
no-limitado”. El ser, no podría ser más que uno: “si él no 
fuera uno tendría su límite en algo diferente, ei ¡17 Ev eln, repavel 
repo Go”. El ser es lo que existe de más fuerte: “nada es 
más poderoso que el verdadero ser, to5 ¡dp dóvtos dAnbivoú xpeio- 
gay oudey”.1? 

Pero es quizás en Anaxágoras donde se manifiesta más cla- 
ramente esta forma de pensar, que jamás separa, en un ele- 
mento, el kratos del que dispone de la extensión que ocupa. 
Dos rasgos definen en efecto el Nous de Anaxágoras: no tiene 
límites, escapa a la dominación; es apeiron; es autocratés; en 
esta mezcla universal que constituye el mundo, es la única cosa 
pura, katarós; no se mezcla jamás con nada y permanece único 
por él mismo: vais dé ¿ori áreipoy xal abtoxpatés xal pépelxtal 
obdevi yorpari, ¿Ad puóvos dutós éx* ¿uroó ¿ori.8 En efecto, aña- 


38. Cf, llíade, XV, 189 ss, 

39. ARISTÓTELES, Física, 203 b 7 ss, 

40. Meziso, IV, en Simezicio, Física, 110, 2. 

4l. Ibid., en SmeLicio, Física, 110, 5; cf. MeLiso, VI: Si el Ser es 
apeiron, debe ser uno. Porque si fueran dos, Lo podrían ser no limitados, 
sino que tendríaú un límite en relación al otro, 

42. Mexrniso, VIML, en ShueLicio, De Caelo, 3538, 19, 5. 

43. En Smpricio, Física, 164, 24 ss., F.V.S., 7.* ed., U, p. 37, 18 ss; 
cf. Pratón, Cratilo, 413 c: el Nous de Anaxágoras, que no-se mezcla 
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de Simplicio, las cosas mezcladas .con el Nous (es decir, las cosas 
imitarían desde dentro, si no fuera “puro”, así como las 
cosas capaces de “envolverle” lo limitarían desde fuera, si no 
fuera apeiron) le habrían impedido dominar cada cosa como 
puede hacerlo al existir solo por él mismo, xai dy ¿xdd ab 
td oo speryuéva, Óste juqdevós JpÚpatos xparelv ojuotoo dh xa ¡LovOy 
idvta ép” tavroó. Simplicio prosigue: “porque él es el más sutil, 
heztózatov (por consiguiente puede penetrar por todas partes y 
limitar todo desde dentro) y el más puro, a (en conse- 
cuencia nada le puede penetrar q limitarle interiormente); 
abarca todo, rai toyóe: pégioros [...] mávio vodc xparel”. E 
-Es preciso comprender el testimonio de Hipólito acerca de 
Anaximandro en función de este tipo de pensamiento. El proble- 
ma no se plantea entonces ya como una elección entre dos inter- 
pretaciones incompatibles según que se traduzca: la tierra 
“sostenida” por nada o la tierra “dominada” por nada; por el 
contrario, se trata de saber si la noción de “sostener” no implica 
a los ojos de los milesios, por la misma razón que la de “envol- 
ver”, la referencia a la idea de-un poder:o de una fuerza Su- 
eriores; si, inversamente, una dynamis que tiene el poder de 
rratein a otra dynamis no se concibe al mismo tiempo como 
envolviéndola o al menos sosteniéndola. Por lo demás, lo que 
sugiere un texto de Aristóteles relativo al sostenimiento del 
apciron en Anaxágoras es que las nociones de envolver y sos- 
tener están estrechamente vinculadas, de tal manera que un 
poder que sostiene a otro por la misma razón lo domina y lo 
gobierna como si lo envolviera: “Anaxágoras dice que el apeiron 
se sostiene en él mismo y esto porque existe en él mismo, no 
habiendo cosa alguna que lo envuelva, otnpiferm ydp dotó abté 
pao só áxerpow* to5ta dé, du Ev duró Mo ydp uddev meméye:” 4% Lo 
no-limitado, al existir en él y por él mismo, no es envuelto por 
nada. En consecuencia él mismo se sostiene siendo como es 
autocratés. 

Estas observacinnes preliminares vuelven ya muy verosímil 
la interpretación de 576 jrqdevós xparoupévay propuesta por Char- 
les H. Kalin y que hace referencia a la noción de kratos, poder 
de dominación. Pero ¿no puede llevarse más lejos la demostra- 


que le 


con nadie y gobierna todo, es no-dominado, indenendiente, autokrátor. 
Sobro la signilicación de autós epí eoutoú, cf. las observaciones de 
A. J. Festucitno en su edición de Hirócnares, L'Ancienne Médecine 
(París, 1048), pp. 47 ss, 

44. AtustóTELE3, Física, 205 b. 
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ción, y probar que el empleo de kratos y kratein en Hipólito, 
así como el sentido mismo de la fórmula tal como se despren- 
de de la comparación con los otros testimonios que poseemos 
sobre el mismo problema, aseguran prácticamente esta inter- 
pretación? 

En el primer libro de su Refutación, Hipólito no emplea el 
verbo kratein más que dos veces. La primera en el fragmento 
discutido,.en 1,.6; la segunda, en 1, 8: “Según Anaxágoras el sol 
y la luna cumplen las conversiones porque son repelidos por. el 
aire, áxo0ougévoos óxó vob dépoc. Pero la luna gira muy:a: menudo: 
porque 1o puede dominar lo frio, dd 16 (9 dóvecdar xparely tod 
boypo”. El.empleo de kratein está aquí enteramente «conforme 
con el:uso-que se hace de él en la literatura cosmológica y mé- 
dica. Señalemos que en l, 9, Diels-Kranz corrigen..el .texto' de 
Hipólito introduciendo allí tó $” dépa xpateiv Tod ravido;-inter- 
calación que se funda en la versión correspondiente: de Dióge- 
nes Laercio, 1, 17, donde krateín tiene indudablemente el sen- 
tido de “dominar”. Tendremos la ocasión de volver: de muevo 
sobre este pasaje que se relaciona directámente con la interpre- 
tación de Thy de ¡7y elvar perémpoy Óxo podevós «parovpévyy, incluso 
si no se acepta la corrección de Diels-Kranz. En el libro siguien- 
te, libro IV, Hipólito utiliza todavía el término kratos en un 
contexto astronómico. Según los astrónomos, “xpátos Ebwnxev 6 
Onyovpyious 1% tabtod xal ojtoloy reprpopa, el creador ha dado la 

ominación a la revolución de lo mismo y de lo semejante”. 
Hipólito prosigue entonces: “Dicen que este poder de domina- 
ción, kratos, ha sido concedido a la revolución de lo mismo, no 
solamente porque ella abarca la de lo otro, es decir, los pla- 
netas, sino porque posee un tal kratos, esto es, una tal dynamis, 
que hace también girar junto con ella lo que le es contrario, 
arrastrando por su fuerza, ví olasia tofó1, los planetas del occi- 
dente al oriente, como del oriente al occidente”,* 

Por lo tanto se debe constatar que en los dos líbros que 
nos han sido conservados y que presentan como introducción a 
la Refutación propiamente dicha de las herejías, un panorama 
histórico de las doctrinas de los filósofos, Hipólito concede nor- 
malmente a kratein y kratos los valores que estos términos te- 
nían en los escritos cosmológicos y astronómicos a los cuales 
se refiere. 

Vengamos ahora al pasaje controvertido y situémosle en su 


45. F.V.S., 72 ed,, MH, pp. 48, 1, 10-11. 
48. HiróLreO, Refutación, TV, 8. 
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contexto. Hemos visto de qué manera Hipólito presentaba la 
doctrina de Tales: todo es producto del agua, reuniéndose y 
dividióndosc; y todo es “llevado” por el agua, de donde cn 
particular las sacudidas de la tierra. Aristóteles expresaba la 
misma idea con mayor precisión, diciendo que, según Tales, 
¿ép” Ódatos xsiabar [ty» Sa o aún: Úta TO Tot» elvar, póvopOay 
ozep Edkov; y Simplicio tp” bdatos dyetada: try y%y Goreo Evhoy,*7 

El punto de vista de Anaxímenes, para quien el aire (no 
limitado y que envuelve todo el cosmos) ha reemplazado el 
agua como elemento primero, lo relata Hipólito de la forma 
siguionto: “emy de y9y xhateia» elvas Ex? dépoc dxoopéyyy, ÓjLotoe de 
xat Atos xal osAñvny xal td ákda dotpar rávTa yáp rópiva óvta Éxo- 
yctollar tp dép Bd mdtroc, la tierra es llana, “Hevada” por el aire; 
de igunl forma ocurre con el sol, la luna y los otros astros; pues- 
to que todos los seres de fuego son llevados por el aire en 
razón de su anchura”.* 

Por consiguiente el aire sostiene y “lleva” todo lo que exis- 
te y que ha nacido a partir de él len articular la tierra), al 
igual que en Tales el agua primordial, de la que la tierra 
había surgido, debía continuar sosteniendo esta tierra ofrecién- 
dole el soporte sin el cual ella caería, por no poder sostenerse 
por ella misma. Pero este soporte es al mismo tiempo un lími- 
te, peras, del que la tierra tiene necesidad porque ella no es 
no-limitada, apeiron. Encontrándose así limitada por otra cosa 
diferente a ella misma, que a la vez la sostiene y la envuelve 
(en el espacio y en el tiempo) la tierra no puede ser llamada 
autocrates, como el Nous de Anaxágoras. 

Otro texto de Hipólito, que es preciso, evidentemente, rela- 
cionar con el precedente, esclarece de forma decisiva la fórmu- 
la utilizada por este autor a propósito de Anaximandro. En l, 
8, Hipólito escribe a propósito de Anaxágoras: Thy di y%» 16 
oyhpar: zhatelay elvar yal pévero petéwooy dra To pejedoc xai dra To 
py elvaz xev07 rai did 16 16 dépa loyupórirny óyza pépery Exoyoupévry 
Thy y1».49 

En Anaxágoras, como en Anaxímenes, la tierra es plana; 

ermanece inmóvil llevada por el aire. Pero la explicación está 
más detallada. Al lado del aplanamiento, Hipólito menciona, 
esta vez, el tamaño de la tierra, la ausencia de vacío (es decir, 
la presencia del aire por todas partes) y sobre todo el hecho de 


AT. ENS, 7% ed., 1, pp. 77, 38; 78, 2. 
ir. Refutación 1, 7, F.V.S,, 7 ed., L pp. 92, 11-13. 
49. Refutación 1, 8, F.V.S., 7,2 ed., IL pp. 16, 9-11. 
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que el aire, en razón de su gran fuerza, puede llevar la tierra 
que se apoya sobre él. 

No es menos sorprendente el paralelismo de las expresiones 
con el pasaje controvertido, relativo a Anaximandro. En los dos 
casos, Hipólito emplea fórmulas análogas: Thy q» elvar petéopor 
[...], pévonoay 0 bra... Th». yy "rhoreiay elvar xal póver petéWpoY 
d1... ¿De dónde proviene, de una parte, esta inmovilidad 
(1évoucoy, ¡Léver»), de otra, esta posición “en el aire” (petémpov)? 
Anaxágoras invoca, en lo que se'refiere a la misma tierra, su 
planitud y su tamaño. Pero estas:razones son secundarias. La" 
causa furidamental es el aire que;:pór su fuerza superior; tiene' 
el poder de Hevar la tierra; la planitud: y: el tamáño 'aseguran. 
“solamente ál aire una mejor toma."En 'Ariaximandro, por el. con: 
trario, ni la forma, ni el tamaño de la tierra entran en:juego.'La* 
tierra permanece por una razón única y suficiente: su posición: 
central a igual distancia de todo. Esta única explicación vuelve 
en adelante inútil toda referencia a un sostén que, al disponer: 
de una fuerza más grande, tendría la tierra petéopo»,es decir, la' 
fijaria suspendida en su lugar por:la:fuerza de un kratos, de -un; 
poder que se impondría en alguna medida a la tierra desde fuel 
ra. Esta noción de kratos, poder superior-(cf. ioy-pótatov), 'es la! 
que justifica el empleo de kratoumene, aun cuando en este kra- 
tos el aspecto subrayado por el contexto es el de una fuerza 
capaz de qépey ixoyovpérn» Th 17. 

Pero dejemos ahora a Hipólito, para ver en qué términos se 
encuentra formulado en los presocráticos y en la literatura del 
siglo v el problema de las liebe de la tierra con el aire que 
le rodea. Según Diógenes Laercio, Arquelao pensaba que re- 
blandecida por el calor el agua, condensándose hacia la base 
bajo la acción del fuego, producía la tierra y deslizándose de 
todas partes a la periferia originaba el aire, De allí viene que 
la tierra 6x0 100 dépos xpateita:, y que de su lado el aire óxó T%< 
TOD mopóc repupopds ypareizar, la tierra está dominada por el aire, 
el aire por el circuito del fuego." El verbo kratein, adquiere 
aqui el matiz de “contener” tanto como “sostener”, pero sub- 
siste siempre la idea esencial de “contener, dominar”. Se com- 
parará en efecto, la fórmula Úxo Thc 100 zupós rEprpopda xpartsitar 
con el texto de Hipólito donde el kratos está confiado precisa- 
mente en el universe a la periphora de lo Mismo. 

Diógsnes de Apolonia, al retomar al final del siglo v las opi- 
niones de Ánaximandro 'sobre el aire, elemento primero, no limi- 


59, Drócewes Laercio, 1, 16317, F.V,S., 7.* ed., IL, pp. 45, 10-11. 
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tado, que produce el universo por condensación (frío, inmovilí- 
dad) y rarefacción (calor, mo idad), escribirá que todo es go- 
bernado por este aire y él domina todo, ÚS tobroD rávras xi 
xofepydol ral móvioV xpatsiv”; % y añadirá: “porque es él al 
que yo considero como dios, se extiende por to as partes, orde- 
na:todo, está presente en todo”. Este aire divino, “grande, fuer- 
to, eterno, inmortal y de un inmenso saber” %2 impone su medida 
a. todas las cosas, rávroy pétrpa Eyet, 3 en particular a la tierra. 
Según Diógenes Laercio, Diógenes de Apolonia afirmaba que 
la tierra esférica está firmemente: apoyada, petonéyy», en el. cen- 
tro, habiendo recibido su disposición, Tr» adotao» sidnpuia, se- 
gún. el circuito.de lo caliente y la a por el frío (es. 
decir, en. definitiva, del, aire).5* De hecho,. otro. testimonio. nos 
confirma que, para el apoloníata:la tierra está “Nlevada” por el. 
aire, Óxo depos pigcobar tpv yy 5. 

El co de estas doctrinas se vuelve a encontrar en los textos 
literarios que, precisamente porque: no.son técnicos, nos infor- 
man mejor que otros sobre las implicaciones que podía tener 
po el gran público el vocabulario, de los filósofos. En Las Nu-- 

es, Aristófanes evoca para ridiculizarlas, las teorías del tipo de 
las de Diógenes y, más allá, las de Anaxímenes: “Q doror” ávaE, 
anetpat' 'Aro, ds Exers Ty yo» petécpov, ¡Oh Dueño soberano, aire 
infinito, que tienes la tierra suspendida en el uirel”.* El verbo 
equeirn cs e equivalente de kratein en el sentido en que se 
dice de una divinidad que “posee” un territorio, que Zeus equei 
el. Olimpo. "Exew Thy y)» netévpoy quiere decir “tener la tierra 
suspendida”, pero al modo como puede hacerlo un poder inyo- 
cado como déoror” ával. 

En las Troyanas, Hécuba dirige a los dioses una oración 
cuyo aspecto inhabitual logra despistar a Menelao, poco acos- 
tumbrado a. los debates filosóficos: 


"2 1%o Egqua xáxl qe Exwv ESpa», 

ódtic TOT” El 00, OUSTÓRAITOS sidcval, 

Zi0G, elt” *Aváyxn eóneos elte voice Bpotio», 
pos dp» as. 7? 5 


51. Fr. Y, P.V.S,, 7% ed,, IT, pp. 61, 5-7. 

32 Fr, VII, F.V.S., 7,* ed., IL pp. 66, 4-5, 

53. Fr, II, F.V.S., 7.* ed., IL, pp. 60, 13. 

En la ee 1X, 57, F.V.S., 7.* ed., IL, pp. 52, 6. 
+ *Schol. in Basil. Marc. 38, F.V.S., 7.2 ed, El ; 

A a ES 

Sí. Eunirimes, Troyanos, 884 ss. 
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¿En qué consiste esta divinidad misteriosa que se puede 
llamar tanto Zeus como Ananké o Nous? Dueño del universo, 
el mismo Poder del aire sirve a la vez de sustentáculo de Gea y 
reiva pos encima de ella, es decir, la sostiene, pero también la 
envuelve por todas partes y la domina. pe 

Si se pasa de las obras de teatro a los escritos médicos, se 
hacen constataciones análogas. Leemos en el Peri Fyseon que 
la tierrá es una sede para el aire y que el aire es el soporte "de 
la tierrá: AA ln» yA Y 7 :toótov [dépos] Babpó», obrá te 175 óx qna. 
¿En qué o su lugar esta nota, idéntica'a-la 
de Eurípides? En el pasaje destinado a demostrar que el airé és 
el origen de todo, que él gobierna todo, que és el mayor y más 
poderoso “de: todos los seres, aunque invisible, obros de péytotol 
€vy zolo ado: tv rávroy duváctao dariy 58 e a 

Pero no todos los filósofos admitfan que-el áire, al sostéter 
rides la tierra, lá tiene de este módo bajo su poder. A' títu- 

de contraprueba examinemos de qué manera formulabaw' su 
punto de vista. Según Hipólito, Jenófanes sostiene que: “vyy Be 
My Urerpov elvar xai pte Ux* dépos pu tedr” dépos pte bxó 108 óbpavód 
xepiéycoDa:, la tierra es no limitada y no está envuelta ni por él 
aire ni por el cielo”. Otro fragmento precisa el sentido dé la 
fórmula de Hipólito, “yains yé» tóde teipas kvo rapd tosoiv ópdtar 
iép! apnorháloy, to xdTw D'Ec Grerpoy ixveivan; lo que vemos a mues- 
tros pies, en contacto con el aire, es el límite superior dé la 
tierra; pero su parte inferior se extiende en el infinito”.% La tié- 
rra está en contacto con el aire, constituyendo de este modo' su 
límite, solamente en su parte superior; en dirección a la parte 
inferior, parte que permanece invisible y que explica la estábi- 
lidad de la tierra, se extiende hasta el infinito. 

Por consiguiente no está limitada realmente por el aire, quién 
no la rodea ni la envuelve. La tierra no debe su estabilidad sino 
a sí misma, porque es apeiron por sus raíces. No depende del 
kratos mi de la fuerza del aire. La posición de Jenófanes es di- 
rectamente contraria a la de Arquelao, que Diógenes Laercio 
exponía en estos términos: % ev [4%] bxo too dépoc, 6 dixo vis 
10) RUPÓG Tepupopde apareirar.6l 

Esta comparación de los textos hace resaltar mejor la origi- 


"e 


, 


58. Peri Fyseon, TIL, 29-31. Cf. igualmente la conclusión del pará- 
grafo: “por lo tanto, de qué modo el aire, en el todo, está lleno de fuerza; 
acaba de ser dicho”. , 

59. HwróLrro, Refutación, 1, 14, F.V.S., 7.* éd., L pp. 122, 36. 

60. Fr. B 28, F.V.S., 7.* ed., 1, pp. 135, 16-17. 

61. Drócenes Laercio, UL, 17, F.V.S,, 7.* ed., IL, pp. 45, 10. + 
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nalidad del punto de vista de Anaximandro. Contrariamente a 
Jenófanes, él rechaza la Papá creencia hesiódica cn una tie- 
rra que encarnaría el poder de estabilidad, porque sus raíces se 
extienden hacia lo bajo, es apeiron, desplegándose exclusiva- 
mente el aire por encima del suelo hacia el cielo, en dirección 
de lo alto absoluto. Reohaza igualmente la idea de una tierra' 
que flota sobre lo ilimitado de las aguas de donde ella habria 
emergido. Admite, como Anaxímenes, que la tierra está fijada 
en el centro del cosmos, Está, por lo tanto, rodeada por todas 

artes, envuelta por algo distinto de ella. ¿No debía Anaximan- 

o concluir, después de todo lo que hemos dicho, que la tierra 
se encuentra también dominada por este elemento distinto que 
la envuelve? Aquí es preciso prestar atención a las característi- 
cas propias de la doctrina de este filósofo, Para Anaximandro, lo 

ue envuelve y domina todas las cosas en el mundo, no es uno 
de los elementos que componen el cosmos, sea éste el fuego, el 
agua o el aire. Todos los testimonios están de acuerdo en decir 
que Anaximandro no reconoce como apeiron elemento alguno, 
sino que el apeiron es para él algo diferente a los elementos. 
Posición incómoda, que debió parecer suficientemente paradó- 
jica a los contemporáneos para que Anaxímenes haya creido que 
no podía seguir a su predecesor en este punto. ¿Qué podía ser, 
en efecto, este apeiron que no era ninguna cosa precisa, no limi- 
tada, ni la ticrra, ni el aire, ni el agua sin límites, sino un ilimi- 
tado en sí, como podría decirse? Sin embargo, Anaximandro 
tenía sus razones, que Aristóteles nos hace conocer, para man- 
tener un punto de vista que implicaba en realidad una concep- 
ción enteramente nueva del universo. Según el milesio, si uno 
cualquiera de los elementos poseía esta infinitud que es lo pro- 
pio del apeiron, los otros serían finalmente vencidos y destrui- 


62. Como justamente lo hace observar Michael C. Stokes, la que 
“rodea” la tierra en Ánaximandro, no es el apeíron, sino el aire; y el aire, 
al igual que cualquier otro elemento particular, ¡w posee el kratos sobre 
el universo, ni domina a los otros elementos. El apciron no envuelve 
directamente la ticrra con la que está en inmediata proximidad. El apetron 
envuelve el cosmos en su conjunto, en tanto que totalidad de los diversos 
elementos: “(The Unlimited] does not surround the earth in close proxim- 
ity to át, but surrounds the whole universe —and the other universes 
if there are any. It is outside our cosmos, and does not persist as an entity 
within it [...]. Su though the Unlimited probably persists after the process 
of cosmegony is over, it does not do so within the world, and does not 
surouad earth like Air in the cosmology of Anaximenes”. Michael 
C. Srokzs, “Hesiodic and Milesiear Cosmogonies 11”, Phronesis, VIM 
(1992), pp. 30-31. 


LA ORGANIZACIÓN DEL ESPACIO 215 


dos por él. Los elementos se definen, en efecto, por su oposición 
recíproca; son fuerzas en conflicto. Es necesario, por consi- 
guiente, que Jas unas se encuentren siempre respecto a las otras 
en una relación de igualdad, en igualdad de poder, isótys Tis 
Buváprsws, es decir, como lo escribe Aristóteles, “para que los 
contrarios se igualen siempre y que ninguno de entre elos sea 
ilimitado, ioúGemw del tdvavtid, xal po elvar Ey adróv árerpov; por- 
que si el poder de un solo cuerpo es superado por el poder de 
otro en una cantidad cualquiera, por ejemplo, si el fuego es 
limitado y el aire infinito, cualquiera que sea el exceso de poder 
del fuego sobre el aire en igual cantidad, con tal que este exce- 
so Sue numerable, se comprende que a pesar de todo lo infi- 
nito supera y destruye lo finito”.** “Es por lo que, añade Aris- 
tóteles, algunos (entre ellos Anaximandro) formulan un apeiron 

ue no es ni el agua, ni el aíre, y esto a fin de que los otros 
elementos no sean destruidos por aquel elemento que es apei- 
ron, En efecto, existen entre ellos rivalidades, por ejemplo, el 
aire es frio, el agua húmeda, el fuego caliente; si una sola de 
estas cosas es apeiron, todas las demás quedan destruidas; real- 
mente, dicen, existe otra cosa de donde nacen aquéllas.” % Si ei 
apeiron es esta cosa “distinta” que, al poseer el arqué, envuel- 
ve y gobierna todo, es para que ningún elemento particular 
pueda monopolizar el kratos e imponer al mundo su domina- 
ción. La primacía concedida por Ánaximandro al apeiron tiene 
como objeto garantizar la permanencia de un orden igualitario 
donde las fuerzas contrarias se equilibren reciprocamente de 
tal suerte que si lá una domina uz momento, será a su vez do- 
minada, si la una avanza y se extiende mas allá de sus límites, 
retrocederá tanto como hubiere avanzado ¡ara ceder el puesto 
a su contraria. El apeiron no representa, como sucedería con 
cualquier otro elemento, una realidad particular, un ¿dion, sino 
el fondo común de todas las realidades, lo koinon, lo que es 
tanto aire, fuego, tierra y agua sin ser ninguno de ellos, lo que 
los abarca a todos y los liga los unos a los otros, sin identifi- 
carse con ninguno. También Aristóteles y Simplicio, cuando se 
ven obligados a precisar lo que es exactamente la relación del 
apeiron con los diversos elementos, lo definen no sólo como dife- 
rente a los elementos, Stepov TodTwOy T: ÚlO ropd tadra, sino como 


a AruasTÓTELES, Meteorológica, 340 a 18; cf, Ch. H. KAN, op. Cít., 
p. 187. 

64. AristóTELES, Física, 204 b, 13-19. 

65. Ibid,, 204 b, 24-29, “" 
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el mediador, el intermediario entre los elementos, tó peraEd tod- 
twv, 0 perazo da 19 edalhotatow.éf Este mediador, que une los 
elementos los mos a los otros, se presenta en el marco de un 
ensamiento habituado a oponer la categoría de lo koinon a la 
de lo idion y a identificar lo koinon al meson, como el “medio” 
de los elementos, su centro, tó pécoy «sti. “No es que todus 
los elementos provengan de uno solo, señala Aristóteles, pero 
tampoco es de otro cuerpo distinto a ellos, que sería como 
pécov ui del aire y del agua o del aire y del fuego, más espeso 
en el caso del aire y del fuego, más sutil en el caso del agua y 
del aire.” % Aristóteles rechaza esta hipótesis de un elemento 
que desempeñaría el papel de un “medio” y lo hace en térmi- 
nos” que muestran con claridad que la paternidad de una tal 
concepción se remonta a Anaximandro: este mediador llegará a 
ser, en efecto, aire o fuego, cuando a él se añada una pareja 
de contrarios; “sin embargo, observa Aristóteles, de los contra- 
rios, el uno es privación, de donde resulta que el mediador ja- 
más puede existir solo, como algunos afirman de lo no-limitado 
y de lo envolvente, H3rep paci tives TÓ ÁrE¡pov xal To epLÉYO»”. 

Lo no-limitavo, al envolver, gobernar y dominar todas las 
cosas tiéne, por lo tanto, según Anaximandro, por su función 
mediadora, valor de meson. Para expresarlo una vez más con 
los términos de la inscripción de Tenos, lo no-limitado repre- 
senta a múvtec, la colectividad, el cosmos en su todo, y no a 
¿xastos, la particularidad de cada elemento en su modo de exis- 
tencia determinado, su ser privado. Conferir el kratos al apei- 
ron es, por consiguiente, hacer de este kratos un Eovóy, deposi- 
tarlo en el centro. 

Igualmente, el gobierno del apeíron no es comparable a una 
monarquía, semejante a la que Zeus ejerce en Hesíodo, o el 
apra y el aire en los filósofos que conceden a uno de estos 
elementos el poder de kratein todo el universo, El apeiron es so- 
berano al modo de una ley común que impone a todos los par- 
ticulares una misma diké, que mantiene cada poder en los lími- 
tes de su dominio, que hace respetar contra toda usurpación de 
fuerza, todo abuso de poder, lo que Alcmeón llamará la isono- 
mía tón dynameón. En este sentido, quitar el kratos a los ele- 
mentos que componen el universo para confiarlo al apeiron es 
realizar, en el pensamiento cosmológico una revolución análoga 


66. Se encontrarán reunidos los textos en Ch. H. Kaun, op. cit., p. 36 
y discutidas p. 44 de la misma obra. 

67. Amsrórenes, Física, 205 a, 27. 

68. AmstóreLes, Gen. Corrupt., 332 a, 19-25, 
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a la de Maiandros, cuando, oponiéndose a que un individuo 
particular domine a los hombres que son sus homoioi, decide 
poner el kratos en común o, para hablar el vocabulario político 
griego, depositarlo en el centro, proclamando la isonomía, 

El papel confiado al apeiron por Ánaximandro —posibilitar 
un universo fundado sobre el equilibrio de las fuerzas, la reci- 
procidad de las posiciones-— conducía de esta forma a una re- 
presentación del cosmos modelada conforme a un esquema 
espacial circular donde el centro, y no ya lo alto o lo bajo, cons- 
tituye el punto de referencia. Bajo el reinado del apeiron, todos 
los elementos deben de ahora en adelante referirse, todas las 
dinameis deben gravitar alrededor del mismo punto central, 
Este céntro representa, por su misma centralidad, el orden igua- 
litario que preside en a conjunto del sistema cósmico; expresa 
el tipo de equilibrio que hace reinar y que encarna el. mismo 
apeiron. Lo que define, en efecto, el centro, es su isorropía, su 
homoiotés, su isotés, al igual que lo que determinaba al apeiron 
era su carácter de mediador entre los diversos elementos. Se pue- 
de, en consecuencia, decir del centro, como del apeiron, que 
constituye menos un punto particular del espacio cósmico, un 
idion, que el elemento común que realiza la mediación entre 
todos los puntos del espacio, un koinon al cual todos los puntos 

articulares se refieren igualmente, y que les da á todos su me- 
Ñida común. Como tierra, Gaia es, sin duda, un elemento como 
los otros. Pero en lo que respecta a su lugar en el espacio, 
ocupa una pa elvllegiada que la distingue del resto. Ex- 
cepción hecha del apeiron que permanece inmutable y eterno, 
todo en el cosmos es movimiento, cambio, transformación; todo 
se desplaza, avanza y retrocede. Por el contrario, li tierra per- 
dura inmóvil en su lugar. ¿Por qué?, porque bajo la domina- 
ción del apeiron el mundo aparece en adelante centrado y por- 
que la tierra ocupa precisamente este centro. En consecuencia, 
es inútil hacer intervenir un kratos lo bastante poderoso para 
“gobernar” la tierra y fijarla en su posición de meteoron. Como 
escribirá Platón: “Si la tierra está en el centro del mundo, no 
tiene ninguna necesidad ni del aire ni de otra sujeción seme- 
jante para evitar su caída, pudév abrí Delv pojte dépos 2pog TO ¡1% 
easily porte Ús dváyxre podeprác totabrac. Pero lo que basta para 
retenerla, duty iogew, es la similitud (ó1o0tns) que hay entre 
todas las direcciones del mundo y el estado de equilibrio (isop- 
goxia) de la tierra rhisma. Pues nunca ocurrirá que una cosa, 
colocada en equilibrio en el centro de un espacio homogéneo, 
iodpporoy ydp Tpájpa, óp.otoy zivóg Ey pécuw tebé», caiga de ningún 
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lado”.% Decir que Ja tierra esóxo pudevós xparouuévy(v), es, por 
consiguiente, afirmar que, por el hecho de ser central y por 
estar, en consecuencia, en equilibrio a igual distancia de todo, 
no tiene necesidad ni del aire ni de cualquier otra sujeción para 
permanecer donde está, Ningún kratos debe ejercerse sobre ella 
para fijarla en su lugar, puesto que es precisamente este lugar el 
que por su estatuto de centro, le confiere, además del privilegio 


de permanecer sola e inmóvil en un mundo en movimiento, el 


de no ser tampoco dominada por nada. Un texto del mismo 
Hipólito parece confirmar el que éste haya sido perfectamente 
consciente: de este carácter excepcional del centro, que le opone 
a todos los otros puntos del espacio, siempre particulares y, en 
cuanto tales, sometidos al kratos, raientras que el centro traduce 
lo común y simboliza, en solidaridad estrecha con el apeiron, lo 
no-dominado, lo autocratés. En efecto, al exponer las concepcio- 
nes de Arquelao, nuestro autor escribe: Thy peév ody y7v[...] 
xsioa: d” dy peo vódey pépos odon he strely, tod ravtóc. "0 La tierra, 
situada en el centro, por así decir, no es una parte de este todo 
que es el mundo. Cada punto, cada elemento del universo sean 
cualesquiera su lugar y su poder, es necesariamente limitado y 
particular. Sólo el apeiron, al que nada límite ni domina, no está 
tampoco particularizado, Sin embargo, la tierra no es una parte 
como Jas otras. Porque ella es central (mésé, en mésó), no es 
particular sino común (koiné, esune) y, en este sentido, homólo- 
ga al todo. Así sucede, cn el plano político, con el Hagar pú- 
blico que tampoco es un hogar “privado” como los otros, pues- 
to que su función es precisamente la de representar a todos los 
hogares sin identificarse con ninguno. Edificado en el centro de 
la ciudad, en este meson donde el kratos ha sido depositado 
a: que nadie pueda apropiárselo, el Hogar recibe el nombre 
e Hestia: koiné porque simboliza el todo de una comunidad 
política donde cada elemento particular, bajo el reinado de la 
isonomía, es en adelante el homotos de todos los otros, 


ESPACIO “Y ORCANIZACIÓN POLÍTICA 
EN LA GRECIA ANTIGUA É 


A través del personaje de Clistenes el Áteniense —tal es el 
título de su última obra— P. Lévéque y P. Vidal-Naquet se han 


69. Prarón, Fedón, 108 a-109 a. 
70. HiróLtro, Refutación, 1, 9, 
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asociado para definir el sentido de una mutación en la vida 
social de los griegos.* Su Clistenes no es una biografía, que hu- 
biera sido, por lo demás, imposible de escribir por la carencia 
de documentos. No se limita tampoco a una discusión crítica de 
las reformas atribuidas al alemeónida y de su cronología. Para 
comprender la revolución clisténica los autores se han visto obli- 
gados a ampliar el marcu de la encuesta y a situar los testimo- 
nios de que disponían, en un contexto histórico de dimensiones 
extensas y múltiples. Su estudio tiene, finalmente, como objeto 
la polis griega de los últimos años del siglo vI antes de nuestra 
era, con las transformaciones que se operan en los diversos ni- 
veles de la misma. Sin embargo, ellos han sabido delimitar esta 
materia muy amplia, proponiendo desde el comienzo los proble- 
mas' esenciales y deliciendo :las perspectivas de investigación 
que debían permitirles responder a los mismos. Se trataba de 
señalar y de explorar los sectores de la vida social donde las 
transformaciones, asociadas al nombre de Clistenes, se atestiguan 
de la forma más clara, y donde el historiador tiene la suerte de 
poder medir la amplitud con precisión. 

Las reformas de Clistenes se sitúan en el plano de las insti- 
tuciones. Éstas han fijado el marco en el cual se ha desenvuelto 
la vida política de la Atenas clásica. Más que de una transfor- 
mación, es preciso hablar incluso, a este respecto, de una ins- 
tauración de lo político, del advenimiento del plano político, en 
sentido propio, en la existencia social de los griegos, De Solón 
a Clistenes, se constata que los conflictos que dividen la ciudad 
se expresan en otros términos. No solamente son modificados, 
sino que son desplazados: el centro de gravedad de los debates 
ya no es el mismo, el juego de las fuerzas antagonistas se desa- 
rrolla en un contexto transformado. Subrayemos el deslizamien- 
to más significativo en lo tocante a esto. Se pasa del dominio 
económico al de las instituciones cívicas, la cuestión de las deu- 
das y de la tierra, en primer plano en Solón, se desvanecen de- 
lante de otro problema: cómo crear un sistema institucional que 
permita unificar los grupos humanos separados todavía por esta- 
tutos sociales, familiares, territoriales, religiosos, diferentes; 
cómo arrancar los individuos a las antiguas dependencias, a sus 
subordinaciones tradicionales, para constituirles en una ciudad 
homogénea, formada de ciudadanos semejantes e iguales, te- 


1. Pierre Lévéque y Pierre VipaL-Naquer, Clisthéne PAthénien, 1 vol. 
en 8, do 163 pp., Annales Littéraires de PUniversité de Besangon, Les 
Belles Lettres (París, 1964).  +*-- 
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niendo los mismos derechos a participar en la gestión de los 
asuntos públicos. 

Captamos aquí un giro en la historia de las sociedades anti- 
. guas. Por la constitución clisténica, la ciudad se hace democra- 
cia; se realiza, en cierta medida, de forma consciente. La noción 
de isonomía que remonta a una época en la que demócratas y 
oligarcas, aliados contra el poder de los tiranos, no estaban aún 
netamente distinguidos, toma entonces un nuevo sentido, un 
valor político claramente definido. Una característica pone de 
manifiesto esta promoción de lo político, concebido como el jue- 
go que regula el ejercicio en común de la soberanía. En la época 
de Solón, las ciudades en crisis llaman a un personaje cualificado 
por algunos dones excepcionales: árbitro, legislador extranjero 
a menudo designado por el oráculo, tirano. El ideal de ¿sono- 
mía implica por el contrario que la ciudad resuelva sus proble- 
mas merced al funcionamiento normal de sus instituciones, me- 
diante el respeto a su propio nomos. 

Con un rigor cuya audacia se ha subrayado, Clistenes dibu- 
ja el marco político en el que los griegos de la Edad Clásica 

an situado y ejercido su actividad social. Haciendo del hombre 
esencialmente un ciudadano, destinando lo mejor de él mismo a 
la vida pública, este cuadro ha dado a las conductas, a los valo- 
res, a la psicología humana una fisionomía particular como ha 
conferido a la vida del grupo su: estilo propio. 

Un cambio que toca de esta manera al marco de la vida en 
sociedad y que orienta las actividades humanas tenidas como 
las más importantes, compromete evidentemente al hombre todo 
entero. Eos autores que se han propuesto sobre todo señalar los 
aspectos mentales de una reforma en la que ellos ven un acto 
a la vez político e intelectual, lo han comprendido bien. Su 
obra tiene como subtitulo: Ensayo sobre la representación del 
espacio y del tiempo en el pensamiento político griego desde el 
fin del siglo VI hasta la muerte de Platón. 

Glotz había señalado ya el espíritu de geometría que pre- 
side en las reformas clisténicas; ? nosotros mismos hemos inten- 
tado poner en relación el carácter geométrico de la cosmología 
y de la ciencia helenas —que contrastan con el carácter aritmé- 
tico del pensamiento científico del Oriente— con la organiza- 
ción por parte de la ciudad de un espacio político homogéneo, 
donde sólo el centro tiene un valor privilegiado, precisamente 
porque, en su relación con él, todas las posiciones diversas que 


2. CG. Grorz, Histoire grecque, 1, 4.* ed. (París, 1948), p. 489, 
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ocupan los ciudadanos aparecen simétricas y reversibles Los 
autores emprenden la investigación con las exigencias de los his- 
toriadores preocupados por no admitir la existencia de un nexo 
entre dos hechos de civilización sino en la medida en la que los 
documentos permitan comprender su punto de unión dentro de 
la sucesión de lo concreto histórico. Esta voluntad de precisión, 
lejos de limitar la investigación, la amplía. Si las reformas de 
Clistenes traducen sobre todo una profunda transformación del 
espacio cívico, ponen en juego bién otras categorías: la or- 
ganización del tiempo, los sistemas de numeración, 

Espacio, tiempo, número: los cambios se operan solidaria- 
mente conforme a vías cuyo paralelismo es manifiesto. Frente a 
las antiguas representaciones espaciales, temporales, numéricas, 
cargadas de valores religiosos, se elaboran los nuevos cuadros 
de la experiencia que responden a necesidades de organización 
del mundo de la ciudad, este mundo propiamente humano en 
el que los ciudadanos deliberan y deciden ellos mismos acerca 
de sus asuntos comunes. 


Lo que primeramente se resalta en las reformas clisténicas 
es la preeminencia decisiva del principio territorial sobre el prin- 
cipio gentilicio dentro de la organización de la polis. La ciudad 
se proyecta según un esquema espacial. Tribus, trittias, demos, 
están dibujadas sobre el suelo como otras tantas realidades que 
pueden inscribirse sobre un plano. Este espacio tiene un cen- 
tro: la ciudad, que constituye como el corazón homogéneo del 
Ática, y en la que cada tribu está representada. En el centro 
de la ciudad, el ágora, reorganizada y remodelada, forma uni 
espacio público, claramente circunscrito, definido de ahora en 
adelante mediante unos límites. En el ágora se ediñca el Bouleu- 
terion, sede de la Boulé de los Quinientos, compuesta por los 
representantes de cada tribu que, por turno, ejercen la pritania, 
es decir, presiden las sesiones de la Eclessía con el privilegio de 
habitar Jure este tiempo en el Hogar común. Los cambios 
en la significación del centro quo, de símbolo religioso fHestia, 
diosa del hogar), llega a ser simbolo político (hogar común de 
la ciudad, Hestia koiné) se distinguza aquí, nos parece, de for- 
ma sorprendente.* En el centro de la ciudad, la Hestia koiné 


3. J.-P. Versanr, Los origines de la pensée grecque, Coll “Mythes 
et Religions”, P.U.F. (Rarís, 1962). [Esta obra ha sido publicada en espa- 
ñol (Buenos Aires).] Y supra, pp. 183-197. 

4. Cf, Louis Genwer, “Sur le symbolisme politique en Gréce ancienne: 
Le Foyer commun”, Cahiers intenationaux de Sociologie (1951), pp. 21-43. 
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retiene el recuerdo del hogar familiar: el altar doméstico fijado 
al suelo enraíza la casa humana en un punto definido de la 
tierra, diferencia cada oíkos dándole su cualidad religiosa par- 
ticular, cierra el grupo familiar sobre él mismo y le conserva 
pro de todo contacto extraño.? Llegando a ser común, edificán- 

ose sobre el espacio público y abierto del ágora, y no ya en 
el interior de las viviendas privadas, cobijando en la persona de 
los pritáneos esta Boulé que encarna el todo de la ciudad, el 
hogar expresa de ahora en adelante el centro en tanto que de- 
nominador común de todas las casas que constituyen la polis. 
El centro se inscribe en un espacio compuesto, ciertamente, de 


partes diversas, pero que revelan todas su similitud, su sime- 


tría, su equivalencia, fundamentales en su.relación común con 
este centro único que forma la Hestia koiné. El centro traduce 
en el espacio los aspectos de homogeneidad y de igualdad, no 
ya los de diferenciación y jerarquía. Añadamos que por su con- 
tacto con las realidades políticas que ahora tiene la obligación 
de expresar, el símbolo e] centro se desprende de las repre- 


sentaciones religiosas a las cuales estaba antes asociado, P. Lé- 


véque y P. Vidal-Naquet, hablan a este respecto como nosotros 
mismos habíamos pensado poder hacerlo, de laicización. El tér- 
mino ha sido discutido.“ Se puede, de hecho, preguntarse si no 
sufre de cierto anacronismo. Los autores de Clistenes el Atenien- 
se, después de haber escrito que la reforma clisténica es pro- 
fundamente laica, tienen razón de añadir: “en la medida en la 
que allí puede haber un estado laico en el siglo vi a. C.”. Sin 
embargo, si nuestro vocabulario está poco adaptado, y si nues- 
tras categorías contemporáneas traducen imperfectamente las re- 
laciones de lo político y de lo religioso entre los griegos, a pesar 
de todo esto la noción del centro, tal como ella aparece en el 
simbolismo político del Hogar común, ha tomado un carácter 
positivo y abecacía muy marcado. El hogar ha perdido sus re- 
aciones ctónicas, sus implicaciones cósmicas; excluye el miste- 
rio. “Los hombres, escribe Louis CGernet, lo ordenan a su gusto, 
disposición matemática de un territorio que puede ser cualquie- 
ra: el centro es arbitrario, por no decir teórico; un hogar se des- 
plaza a voluntad.” 7 Si estamos, con el Hogar común, dentro de 
un contexto todavía religioso, se trata de una forma nueva de 


3. Cf. J.-P. VenxanT, “Hestia-Hermés. Sur Vexpression religieuse de 
Vespace et du mouvement chez les Grecs”, supra, pp. 135-183. 

6. Cf Roland Cramar, “Structure politique de Vanthropologie reli- 
gieuse dans la Gréce classique”, Diogéne (1963), pp. 53-71, 

7. L. CERNET, 0p. cit., p. 42, 


. ña 


LA ORGANIZACIÓN DEL ESPACIO 223 


religión, de una religión mismamente política, y en el equili- 
brio de estos dos términos, es el último el que pesa más, con 
este carácter “racional y casi planificado”? que los griegos han 
conferido pronto a todo lo que se refiere a lo político. Toda 
magistratura se hace observar —y se tiene razón al hacerlo—, 
conserva un carácter religioso. Esta verdad tiene su contrapar- 
tida. Después de Clistenes, ciertos sacerdocios, cuya importan- 
cia no cesará de aumentar en el curso de los siglos v y 1v a. C,, 
son auténticas magistraturas. Hecho significativo, y que los auto- 
res resaltan con razón: es a Clistenes a quien parece remontar 
la institución de los sacerdocios de tribus, sacerdocios anuales, 
sacados: a suerte entre la totalidad del cuerpo cívico siguiendo 
el mismo sistema de designación que en las magistraturas de 
función propiamente política y. que hoy diríamos profana. Estos 
sacerdocios cívicos contrastan 'con-los antiguos sacerdocios gen- 
tilicios, privilegios de ciertos gene, detentores de secretos reli- 
giosos y ligados a los cultos. locales. Si no se tiene en cuenta, 
dentro de la religión griega, de estas fisuras e incluso de estas 
oposiciones, no sé puede comprender el desarrollo en el siglo v 
de la sofística, cuyo [pensamiento político resalta un realismo 
casi provocativo, ni el racionalismo lúcido del que hace prueba 
un historiador como Tucídides. 

A la elaboración de un espacio abstracto, vinculado a la 
organización política, responde la creación de un tiempo cívico, 
construido conforme a las mismas exigencias. Se está en dere- 
cho de hacer depender de Clistenes el calendario pritánico que 
a lo largo de toda la historia ateniense se opondrá al calen- 
dario religioso. Aunque este calendario haya establecido un 
año de 360 días (diez pritanias de 36 días) o de 366 días (seis 
pritanias de 37 días, cuatro pritanias de 36), se modeia siem- 
pre en función de las diez tribus territoriales que deben suce- 
derse en la administración de la ciudad. Como lo señalan los 
autores: “la organización del tiempo se calca de la del espa- 
cio: tener la pritania es, para una tribu, ocupar a la vez tal 
posición en el curso del año político y delegar cincuenta de 
los suyos en el Hiugar común que es el corazón de la polis” 
(p. 23). Como todavía el espacio, este tiempo cívico (contra- 
riamente al tiempo religioso, ritmado por úestas que cortan 


8. Ibid,, p. 43. Finzer señala con mucha razón: “Whercas in the 
Near East government and politics were a function of the religious 
organisation, Greek and Koman religion wás a function of the political 
organisation”, “Bebween slavery and freedom”, Comparative Studies in 
Society and History, Vi, 3 de abril de 1964, p. 248, 
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el cicla del año en trozos temporales cualitativamente diversos, 
a veces incluso netamente opuestos) se caracteriza por su 
homogeneidad, Políticamente, todos los períodos del tiempo cÍ- 
vico san equivalentes, intercambiables. Lo que define a una pri- 
tania, no es una cualidad temporal particular, sino una homo- 
logía en relación al conjunto. Se pasa de un sistema temporal 
a otro, que es, en muchos aspectos, el contrario. , 
Orvanización política, espacio cívico, tiempo pritánico están 
ordenados y medidos por los números. En primer lugar, tres, 
expresión de la totalidad, pero sobre todo cinco y diez que 
juegan en las reformas clisténicas un. papel privilegiado, ¿Qué 
significación es preciso dar a estas preferencias? ¿Se debe ad- 
mitir aquí, como lo sugería Glotz, una influencia:de las especu- 
laciones político-místicas de los: pitagóricos? El examen de los 
autores concluye respecto al segundo punto por la negativa. Su 
respuesta nos parece tanto más pertinente cuanto que ellos 
proponen, por su parte, una explicación muy convincente. La 
elección 4d diez es para muestro problema de un interés par- 
ticular, puesto que Mando el súnero de las tribus en diez, 
Clistenes se proponía deliberadamente, según el testimonio de 
Aristóteles, apartar el número doce que antes era el de los 
trittias, en cl interior de los cuales se distribuía la totalidad de 
los ciudadanos, La adopción de un sistema decimal en sustitu- 
ción de un sistema duodecimal iba, sin embargo, contra toda la 
tradición política jónica. Debía chocar contra ciertos hábitos 
de pensamiento enraizados en la religión (los doce meses del 
calendario religioso, los doce grandes dioses del panteón). En 
cambio, existía, quizá desde el principio del siglo vr, un siste- 
ma de enumeración acrofónica —llamado convencionalmente 
herodiano— cuyo carácter decimal y quinquenario es mani- 
fiesto. Se puede pensar que el empleo de este sistema numeral 
ha respondido, en una gran parte, a la difusión de la moneda 
y a la necesidad de una contabilidad escrita. Es preciso recor- 
dar aquí el papel que la escritura ha jugado en los orígenes 
de la ciudad. Puesta bajo la mirada de todos pur sl hecho 
mismo de su redacción, la fórmula escrita sale del dominio 
privado para situarse en otro planó: lega a ser bien común, 
cosa pública; de ahora en adelante concierne directamente a 
la colectividad tomada en su conjunto; participa en alguna ma- 
nera de lo político. La preferencia de Clistenes por cinco y 
por diez se explicaría entonces muy naturalmente: el hombre 
dez estado atemiense emplea el sistema de numeración que la 
escritura ya había hecho pasar al dominio público y que se 
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oponía al sistema duodecimal por su empleo en la vida co- 
rriente, por su carácter profano. 


La coherencia de las reformas clisténicas muchas veces se- 
ñalada.por los historiadores en el plano de las instituciones, no 
aparece:menos «chocante en el nivel de las estructuras menta- 
les. La mutación política es el signo de un cambio dentro del 
universo intelectual. Dos órdenes de problemas se plantean 
entonces. ¿Cuáles son, en el dominio social, los factores: que' 
han podido“desempeñar un papel determinánte dentro de estas. 
transformaciones? ¿En qué a se puede, en segundo lugar, 
establecer: un lazo entre el nuevo ideal político de isonomía 
pla epi visión geométrica de la ciudad, y útras -crea- 
ciones del:genio griego en los diferentes sectores de:la cultura?: 
2 La' respuesta al' primer Pe comprometía toda la his-- 
toria económica y social de la Atenas arcaica. Ni que decir. 
tiene que los autores no podían tratar, ni incluso abordar, una 
cuestión tan extensa: Ellos han limitado su ambición a definir 
con mayor “precisión el lugar y el papel particulares de los 
alcmeónidas en esta Atenas del siglo vi en la que el juego 
político se encontraba dominado por la rivalidad de grandes: 
gene mobles. Familia aristocrática, si hubo alguna, fueron los 
alcmeónidas; pero de una cierta forma “al margen”, y. casi 
constantemente opuesta a los otros grandes linajes. Después 
de la muerte de Cilón, en la segunda mitad del siglo vn a. C,, 
pesa sobre ellos una maldición religiosa cuyo recuerdo sus ad- 
versarios se encargan de reavivar periódicamente, y que les 
precipita, en la ciudad que nace, a lo que los autores llaman 
la función de herejía. El estatuto especial de esta gran familia 
herética, sus exilios, los lazos que anuda con Delfos, su política 
de prestigio y de alianza con el extranjero y tantos otros he- 
chos que esclarecen el doble carácter de la reforma clisténica: 
aun cuando ella funda, de manera tan nueva, la democracia, 
conserva por fidelidad a las tradiciones familiares, algunas de 
las estructuras antiguas de espíritu aristocrático, como el Areó- 
pago o las clases censatarias. Los autores piensan incluso poder 
levar el análisis más lejos. Cuando Heródoto emplea a propó- 
sito de Clistenes, la fórmula: “él liga al pueblo (demos) a su 
hetairía” 2 su vocabulario subraya incluso hasta qué punto la 
Ei se sitúa todavía en el cuadro del juego tra- 

icional de las gene aristocráticas. Sin embargo, este demos que 


9. HeróDoTO, V, 68: «f. Clisthene V'Athénien, p. 42, 
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el alemeónida se esfuerza por vincular a su causa ya no”es el 
mismo que conocía Pisistrato y sobre el cual él apoyaba su 
poder: los habitantes de los demos rurales por oposición a los 
ciudadanos del astu. Entre Pisistrato y Clistenes, un demos ur- 
bano que se ha constituido en “clase política”, se ha desarro- 
llado; es este demos urbano al que Clistenes quiere religar y 
que él ed dentro del estado mediante reformas que dan 
a la ciudad como tal; ua mayór poo dentro del equilibrio de 
las fuerzas políticas. Esta" posición de mando que ocupa de 
ahora en adelante -la ciudad en el centro del nuevo espacio 
cívico no estaba hecha, sin embargo, para arruinar el poderío 
de todas las antiguas familias. Los-Eupátridas, se sabe, han 
podido definirse como Jos que residen -en la' ciudad por opos:- 


ción a los rurales. En los siglos y y 1v antes de nuestra era, 


todavía los nobles habitaron efectivamente lós demos urbanos, 
Son pues sobre todo los “señores” locales quienes están seña- 
lados por la nueva organización política y su particularismo el 


que es roto. Los Eupátridas de la ciudad no son excluidos del 


estado; son ellos mismos integrados. en la democracia. 


Estas notas, que se refieren a la aparición de un demos ur-. 


bano, hecho de artesanos y de comerciantes, al lado de-la no- 
bleza ciudadana, están ciertamente fundadas. Quizás es nece- 
sario, sin embargo, añadir para situarlas ten su esclarecimiento 
exacto, que la constitución clisténica se propone precisamente 
superar la oposición entre el campo y la ciudad, y edificar un 
estado que ignore de forma deliberada, en la organización de 
los tribunales, de las asambleas y de las magistraturas, toda 
distinción entre urbanos y rurales, Tal es pues, el sentido de 
la “mezcla” que Clistenes ha querido realizar con todos los 
antiguos elementos de los que la ciudad estaba compuesta 
antes. Incluso si, en esta época, la ciudad sirve ya de residen- 
cia a los artesanos y a los comerciantes que forman un demos 
urbano, incluso si ella implica un género de vida y unos mo- 
dos de actividad particulares, lo que la define en el principio, 
no es una forma especial de hábitat ni una categoria aparte 
de los ciudadanos, sino el hecho que en el centro del territorio 
ella reúne como en un mismo punto todos los edificios, civiles 
y religiosos, que están ligados a la vida común del grupo, todo 
lo q es público rd oposición a lo privado. En el cuadro 
de la constitución clisténica, el ciudadano como tal, no tiene 


un puesto en la representación de la politeia más que el rural 
como tal. 


A 
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En una obra que se interesa muy especialmente por defi- 
nir los aspectos intelectuales de una reforma política, cl segun- 
do problema: las conexiones de la evolución clisténica con 
otros cambios mentales, revestía una importancia particular. 
Los autores la han abordado por diferentes caminos formulan- 
do al mismo tiempo muy explícitamente las dificultades que 
entraña su solución en la perspectiva propia de los historia- 
dores, q ; 

En nuestro ensayo acerca de Los orígenes del pensa. 
miento griego habiamos subrayado la concordancia sorpren: 
dente entre dos modelos: el modelo cosmológico que regu: 
la la ordenación del universo físico -entre los primeros filósofos 
de Jonia —siendo. en Anaximandro donde aparece con mayor 
claridad—; el modelo político que preside en la organización 
de la ciudad y que encuentra en la politeia clisténica su ex- 
presión acabada. En los dos casos habíamos constatado una 
misma orientación geométrica, un esquema espacial análogo, 
“donde el centro y la circularidad se encuentran valorizados en 
tanto que ellos fundamentan, en- los diversos -elementos en- 
frentados en el cosmos natural o humano, relaciones de carác- 
ter simétrico, reversible, igualitario. sta analogía de estrue- 
tura estaba configurada por el empleo, en el pensemniento 
físico y político, del mismo vocabulario, el recurso a un mismo 
utillaje conceptual. Nuestro análisis era estructural; compara- 
ba unos modelos; los tomaba allí donde podemos obtenerlos 
bajo su forma mejor elaborada. Sin embargo, los modelos a los 
que nos referíamos pertenecian a periodos distintos (primera 
mitad y in del siglo vr 2. C.) y a sectores diferentes del mundo 
griego (Mileto y Atenas). Esta doble distancia no mos parecía 
poner en causa el acercamiento que habíamos intentado: de 
una parte, en efecto, un texto de Heródoto, que da cuenta 
de una proposición de Tales a la asamblea panjónica, mostraba 
que el o del pensamiento físico de los milesios te- 
nía implicaciones directamente políticas; * de otra parte, en 
un Alcmeón, la noción política de isonomía servía para expre- 
sar, entre las fuerzas físicas opuestas, éste mismo equilibrio 
sobre el cual reposa, según Anaximandro, el orden del uni- 
verso. Finalmente, si comparábamos, en los dos extremos de la 
cadena, la cosmología de Anaximandro y la constitución clisté- 
nica, indicábamos eslabones mediadores: el texto político, que 


10, Heróporo, l, 170; Vernanr, Les origines de la pensée grecque, 
p. 124. 
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se refiere a la isonomía que nosotros comparábamos por el 
vocabulario, las nociones de base, la concepción general, los 
fragmentos cosmológicos de Anaximandro, no pertenecen a la 
Atenas celisténica: es puesto, por Heródoto, en la boca de 
Maiandros dirigiéndose, hacia el 510, a sus conciudadanos 
de Samos.** 

Sin embargo, estas precisiones, válidas, nos parece, al nivel 
de un análisis socio-psicológico, que no podían satisfacer a 
unos historiadores preocupados de delimitar mejor, dentro de 
la trama de los hechos históricos, el encaminamiento efectivo 
de las influencias. “El problema, escriben los autores, es el de 
saber si la isonomía clisténica y la representación del cosmos 
tal como ella aparece en los milesios son dos fenómenos para- 
lelos, pero sin punto de unión del uno con el otro, o si, por 
el contrario, el universo mental que es éste de Anaximandro 
era susceptible de ser comprendido por-el fundador de la nue- 
va ciudad” (p. 80). P. Lévéque y P.-Vidal-Naquet retoman 
pues la búsqueda y la prosiguen en varios planos; en una pri- 
mera gestión investigan cuáles han sido de hecho los modelos 
del hombre de estado ateniense. Más que de su antepasado y 
homonimo el tirano de Sición, el alcmeónida parece inspirar- 
se en algunos aspectos de la Retra de Licurgo, con sus divisio- 
nes locales, sus obai, que servían de marco al ejército de los 
Iguales, Pero dos episodios parecen a los autores característi- 
cos del olima intelectual y político en el que es preciso situar 
la generación de Clistenes. El pa es precisamente éste que 
habíamos referido según Heródoto, y que concierne a la pro- 
posición hecha por “Tales en la asamblea panjónica, hacia el 
547, de crear en Teos un Bouleuterion único, porque esta isla 
está “en el centro de Jonia”,1? péco» "Iuvinc. El mismo texto de 
Heródoto impone el acercamiento con Clistenes, puesto que él 
emplea, para designar el nuevo estatuto que ocuparian las di- 
versas ciudades en relación a este centro de los jonios, único 
de ahora en adelante, el términv de demes, en el sentido que 
había adquirido después de las reformas del alcmeónida. El 
segundo hecho que los autores aportan al expediente nos vie- 
ne todavía de Heródoto, Es hacia el 550 que los cirenaicos, 
bajo el consejo de Delfos, pidieron a Demónax que les diera 
una constitución. Demónax restringió las prerrogativas reales 


me Henónoro, Ul, 142; Vennanr, Les origines de la penséc grecque, 
p. ] 
12. Heuónoro, 1, 170, 
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al dominio puramente religioso y colocó todas las otras atribu- 
ciones “en el medio para el pueblo” és pLésoy TG Sip. 16 La re- 
forma es un ejemplo, entre otros, de las experiencias que fue- 
ron intentadas en estas especies de laboratorios políticos que 
constituyeron, en el siglo vi las ciudades coloniales y cuya 
forma más radical se encuentra sin duda alguna .en el régimen 
comunista establecido al principio del siglo en las islas Liparis 
- por los supervivientes de la expedición dirigida por Pentatlos. 
Entre la-empresa de Clistenes y una empresa colonial, el Pa 
lelismo es tanto más sorprendente cuanto qué el alemeónida, 
del que se conoce la ada que ha encontrado en:Delfos, .con- 
cede, dentro de la religión cívica que él reorganiza, un lugar 
especialmente importante alos diez. héroes fundadores, los 
diez “arquegetas” que la Pitia había. designado ' como .epóni- 
mos de las: diez tribus, entre los cien “nombres de los héroés 
propuestos. Ásí pues, el .arquegcta tan: pronto distinto, tan 
O confundido con el oecista, desempeña en.la fundación 
e las colonias y en el culto cívico un papel de primera mag 
nitud. Se puede pues admitir que en la. época en la que la 
colonización arcaica desaparece, Clistenes ha trasplantado cier- 
tos valores para adaptarlos a Atenas. Esta conclusión de los 
autores alcanza todo su peso cuando se recuerda que según el- 
testimonio de Eliano, el mismo Anaximandro había dirigido la 
fundación de una colonia milesia en Apolonia, en el Ponto.'* 
Una segunda investigación conduce, por una vía diferente, 

a resultados convergentes. El racionalismo geométrico de los 
milésicos, cuenta entre sus obras más características, la reali- 
zación de los primeros mapas del mundo habitado. Sobre la 
superficie de la tierra, delimitada por el curso circular del río 
Océano, la oikoumene se inscribe dentro de una cuadrícula re- 
gular; a pesar de su aparente desorden, las tierras, los mares, 
los rios aparecen, sobre la carta, agrupados y distribuidos con- 
forme a unas relaciones rigurosas de correspondencia y de si- 
metría. Estos mapas que colocaban bajo los ojos del público 
una imagen, completamente racionalizada, de la oikoumene han 
podido tener una función política. Hacia el 500, Aristágoras de 
Mileto, buscando aliados contra el Gran Rey, llevó con él una 


13, Hrrónoro, IV, 161. Como lo señalan los autores, Aristóteles rea- 
liza el acercamiento entre las reformas de Clistenes y el establecimiento 
de la democracia en Cirene, Política, VIL, 1310 b 18-22; Clisthéne l'Athé. 
nien, p. 67. 

14, Extaxo, Fist. var, 11, 17. [Se refiere no a Eliano el Táctico, 
sino a Claudio Eliano el Sofista, discípulo de Pausanias, — N. del t.] 
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«carta de este tipo, grabada en bronce, y la mostró en Esparta 
a Cleomenes, para convencerle de que debía intervenir, No ha- 
biendo logrado conseguir su propósito, se vino a Atenas donde 
habló en favor de su causa, esta vez no ya delante de un rey, 
sino delante del pueblo reunido en asamblea. Se puede pensar 
ue, como en Esparta, él hizo ver sobre su carta la posición 
de los territorios del Imperio persa, del litoral jónico hasta 
Susa. Contrariamente a Esparta, Atenas decidió el envío de 
diez navíos. En estos procederes antitéticos de las dos ciuda- 
des existen evidentemente razones políticas y circunstanciales. 
Pero estas divergencias políticas corresponden también a dos 
mentalidades diferentes. 
- ' Última plataforma de la encuesta. El arte de un Antenor, 
cuyo papel cerca de Clistenes es análogo a éste de Fidias cerca 
de Petidles atestigua, dentro de sus innovaciones un cambio de 
mentalidad que recuerda el racionalismo geométrico de los mi- 
lesios. Los arqueólogos han subrayado, en la obra de Antenor, 
la preocupación de rigor en cuanto a la ordenación espacial, la 
voluntad de equilibrar toda la composición alrededor y en 
función de un motivo central, el arte de “amueblar racional- 
mente el marco del espacio A e y de reservar a los perso- 
majes. centrales una escala en relación con los personajes inter- 
cambiables”.'* 

Este “exceso de lógica y de disciplina”,** que se ha podido 
reprochar a Antenor, no debe ser imputado al nucvo espíritu 
que se siente entonces en Atenas y que aparece, muy amplia- 
mente, abierto a las sugestiones del pensamiento jónico. 


Al término de su análisis los autores piensan, por lo tanto, 
poder admitir una coincidencia entre la visión geométrica del 
mundo, propia de un Anaximandro, y la visión política de una 
ciudad gobernada por la isonomía, tal como Clistenes se esfuer- 
za por realizarla en Atenas. Unidad de atmósfera intelectual, 
correspondencia entre espacio físico y espacio cívico, solidari- 
dad de la filosofía y de la vidá pública: todos estos rasgos son 
propios del siglo vi. En el siglo v, esta coherencia interna de la 
cultura, esta integración recíproca de los diversos dominios de 
la práctica social y de la reflexión teórica desaparecen. El mun- 
do de los geómetras y de los astrónomos se separa del mundo 
de la ciudad. Con Parménides, la filosofía alcanza su artono- 


15. E. LaraLus, Le fronton sculptó en Gróce (París, 1947), p. 145; 
Clisthéne CAthénien, p. 88. 
16. E. Laranus, up. cit., p. 148, ; 
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mía. Cada tipo de disciplina, enfrentada con sus problemas, 
debe constituir su propio modo de reflexión, edificar su voca- 
bulario, elaborar su lógica, De esta forma se consuma entre el 
espacio de los matemáticos y el de la comunidad política una 
ruptura que los autores estiman muy profunda. Con el descu- 
brimiento por parte de Hippaso, a mediados del siglo v, de los 
inconmensurables, con la publicación de los primero» elemen- 
tos de geometría.de Hipócrates de Quíos, el espacio geométrico, 
enteramente indiferenciado, ya no puede permitir un punto cen- 
tral de Por.el contrario, por una especie de giro, el 
espacio de la ciudad en su doble aspecto de estructura política 
y de plan arquitectónico se orienta en la vía de una diferen- 
ciación muy grande; en las teorías de los reformadores polí- 
ticos como dentro de las empresas de los urbanistas, la ciudad 
aparece compuesta de múltiples partes cuyas funciones son 
diferentes las unas de las otras. La obra de Hipodamos es a 
este respecto particularmente instructiva, puesto que el mile- 
sio habría sido el primer urbanista y a la vez el primer teóri- 
co político en sentido propio; su reflexión sobre el espacio ci- 
vico se extiende a la vez sobre los dos planos de la polis: la 
organización de la ciudad, la configuración de la misma. Así 
pues, al igual que en el seno del grupo social distingue clases 
funcionales especializadas (según Aristóteles incluso habría in- 
ventado esta división de las ciudades mediante clases, que de- 
bía conocer una suerte tan notable en las teorías políticas pos- 
teriores), de la misma forma delimita de antemano en el 
trazado de las ciudades, grandes zonas funcionales diferencia- 
das que corresponden a los diversos tipos de actividad: políti- 
ca y administrativa, religiosa, económica. El o ctvico 
centrado de Clistenes apuntaba a la integración de todos los 
ciudadanos indiferentemente dentro de la polis. El espacio po- 
lítico y el espacio urbano de -Hipodamos tienen en común un 
mismo rasgo fundamental: su diferenciación, 

Sin embargo, los mismos, progresos de las matemáticas iban 
a permitir, cn el siglo xv, a la geometria y a la política en- 
contrarse de nuevo; esto sucedería dentro de los circulos pita- 
góricos que, con Arquitas, llegan al poder en Tarento donde 
habrían nacido las primeras tentativas para aplicar las nociones 
matemáticas a los problemas sociales planteados por la crisis 
de la ciudad. La noción simple de igualdad que aparecía en 
el ideal de isonomía, es substituida por concepciones más sa- 
bias: se distingue, se opone igualdad aritmética e igualdad 
geométrica o armónica. De hecho, la noción fundamental ha 
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llegado a ser la de proporción; ella justifica una concepción 
jerárquica de la ciudad al mismo tiempo que permite ver en 
das instituciones de las polis la imagen “analógica” de un orden 
superior al hombre, cósmico o divino. Este nuevo encuentro 
de lo geométrico y de lo político no debe, por lo tanto, ¡lu- 
sionar; no se trata de un retorno al pasado. Todo el equilibrio 
de las nociones se encuentra modificado. En el siglo vx, lo esen- 
cial era definir y promover un orden propiamente humano. Se 
podría decir que el filósofo, cuando se representaba el orden 
del mundo, tenía los ojos puestos en la ciudad. En el siglo 1v, 
el filósofo tiene la vista dirigida hacia lo divino; él contempla 
el cielo, los astros, sus movimientos regulares. Es a partir de 
ellos, como concibe a su imagen el orden de la ciudad aun 
cuando la historia ha arruinado ya las estructuras tradiciona- 
les. El problema, para Clistenes, era el renacimiento de las 
instituciones atenienses; para Platón, el fundamento de la 
ciudad. Cuando se pasa del esfuerzo de organización de la ciu- 
dad real a la teoría o a la utopía de la ciudad ideal, las rela- 
ciones de lo matemático y de lo político se invierten. La ciu- 
dad ya no juega el papel de modelo; lo político ya no consti- 
tuye ese dominio privilegiado en el que el hombre se capta 
como capaz de regular él mismo, mediante una actividad refle- 
xiva, los problemas que le conciernen al término de debates y 
de discusiones con sus iguales. Son las matemáticas las que 
tienen un valor de modelo, porque en la cabeza de este ser 
excepcional que es el filósoto, reflejan el pensamiento divino. 
Así los autores pueden escribir, después de un análisis de la 
cmdad platónica tal como el filósofo en el Timeo, el Critias y 
las Leyes, ha querido presentarla “encarnada”, que a pesar de 
todos los elementos que Platón ha tomado a los Estados de su 
tiempo, su ciudad teórica, lejos de representar la verdad de 
la ciudad clásica es en muchos aspectos lo rontrario. Ya no 
son tanto los hombres como los dioses quienes la dirigen, y el 
esfuerzo de Platón no intenta inventar las instituciones que 
permitan a los ciudadanos gobernarse por ellos mismos, sino 
establecer una ciudad que estará en la medida de lo posible 
entre las manos de los dioses. En cuanto al espacio y al tiem- 
po cívicos, creados por Clistenes, “llegan a ser muy naturalmen- 
te el reflojo de las realidades siderales de manera a hacer par- 
ticipar el microcosmos de la ciudad en el macrocosmos del 
Universo” (p. 146). 


El interés de un libro no se evalúa solamente por los resul- 
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tados y por las ideas nuevas que aporta: se mide también por 
el número de problemas que hace surgir, por las reflexiones, e 
incluso por las objeciones que suscita. Formulada de modo 
voluntariamente radical, la tesis de los autores sobre el “re- 
torno” que se produciría en el siglo v dentro de la concepción 
del espaco cívico levanta una serie de cuestiones que ponen 
en causa ciertos rasgos esenciales de la ciudad y del pensa- 
miento político, en las épocas arcaica y clásica, Ya hemos ex-. 
presado nuestro. acuerdo con las conclusiones de P. Lévéque 
y -P. Vidal-Naquet en relación a las reformas clisténicas, de 
su: alcance intelectual, de la organización espacial que ellas 
implican, ¿Se debe hablar, refiriéndose al siglo y a. C., de una 
ruptura, de una inversión de las popeias perteneciente al 
espacio social? ¿No se trata más bien de un simple desplaza- 
miento de acento, en el cuadro de un mismo tipo de pen- 
samiento político? 

Notemos primeramente que el ejemplo de Hipodamos, re- 
tenido por los autores, no es favorable a la hipótesis de un 
divorcio que se establecería en el transcurso del siglo v entre 
el espacio de los astrónomos y el espacio de la ciudad. Si bien 
es verdad que Hipodamos se presenta como un teórico políti- 
co cnvuelto en urbanista, mos es presentado, sobre todo, por, 
los antiguos, como “un sabio en las cosas de la naturaleza” 
como “meteorólogo”.1” Sobre este plano su personaje se inscri- 
be en la línea de la tradición jónica: prolonga muy directa- 
mente a un Tales y a un Anaximandro. Filósofo que busca la 
explicación de la naturaleza, Hipodamos no se aparta, sin em- 
bargo, de la vida cívica; aparece integrado al universo de la 
ciudad. Su pensamiento no distingue entre espacio físico, es- 
pacio político, espacio urbano; por el contrario, les une en un 
mismo esfuerzo de reflexión. 

Queda el problema fundamental: el carácter diferenciado 
y no homogéneo, del espacio hipodámico. Antes de apreciar el 
alcance de este rasgo y de investigar en qué medida señala un 
giro de la perspectiva elisténica, nos es preciso delimitar algu- 
nas de sus implicaciones. Si Hipodamos concibe el universo 
fisico y el mundo humano como totalidades cuyos elementos 
constitutivos, al no ser enteramente homólogos, no se ordenan 
pio relaciones de equivalencias, sino que se ajustan los unos 
a los otros conforme a criterios de proporción, de suerts que 


_17. AnisrórELES, Política, 11, 1267 b 28; Hesiquio y Focio llamaron 
a Hipodamos meteorologos, especialista de los fenómenos celestes. 
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producen por su misma divergencia una unidad “de armo- 
nia”, resulta que desde el sigla Y el pensamiento político 
había elaborado un modelo jorárquico de la ciudad e intenta- 
ba justificarlo mediante consideraciones tomadas de la astrono- 
mía y las matemáticas. Las primeras tentativas de aplicar las 
nociones de número, de proporcion, de armonía a los esque- 
mas de organización de la polis podrían remontarse más allá 
de Arquitas —incluso si este último les ha dado una forma más 
precisa— y pertenecer al pitagorismo antiguo. La ausencia de 
testimonios contemporáneos transforma evidentemente esta 
conclusión, como todo lo que concierne al primer pitagorismo, 
en pura hipótesis. Aparece, sin embarga, bastante probable, 
desde el momento en que se la relaciona con dos hechos bien 
asegurados, En primdn ligan la existencia de un modelo jerár- 
quico de la ciudad, tanto en un hombre como Solón (que'se 
esfuerza por realizar la eunomío atribuyendo a cada uno, en 
función de su valor, de su areté, la parte exacta que le corres- 
ponde en el seno de la polis), como dentro de las mismas ins- 
tituciones con el sistema de clases censatarias. En segundo 
lugar, los antiguos estaban de acuerdo en atribuir a Pitágoras 
la teoría conforme a la cual todo en el universo está regulado 
por los números, o incluso es número. Por lo demás, P, Lévé- 
que y P. Vidal-Naquet, en las páginas que consagran a la ac- 
ción del grupo pitagórico en Crotuna, señalan muy justamente 
que entre la predicación popular que tiene como objetivo la 
renovación política y la reflexión weométrica y astronómica, no 
había, para los miembros de la secta, ninguna diferenciación 
de naturaleza. Ciertamente, se estará de acuerdo con los auto- 
res que no se podría sin anacronismo, atribuir a la política 
puede la etiqueta de aristocrática o democrática: el pro- 
lema no se plantea todavía eu estos términos. No obstante, 
en conjunto, ls pitagóricos están ligados a una concepción 
jerárquica o armónica de la ciudud: así como Solón distingue 
en el cuerpo cívico lo que él lama los nobles y los villanos (en 
sentido a la vez moral y social de estas palabras), Pitágoras, 
en las parejas de contrarios, cuyos catálogos nos han sido trans- 
mitidos, no coloca en el mismo plano los términos antinómicos, 
sino que cada vez distingue un vnlor positivo y un valor nega- 
tivo, el segundo debe quedar subordinado al primero en la 
mezcla que forma con á. 
¿Habia sufrido Hipodamos la influencia del pitagorismo? 
Sus teorías muestran en todo cuso que la corriente de pensa- 
miento a la que se vincula la política pitagórica se prolonga 2 
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través de todo el siglo v a. de €. antes de expresarse en el 
siglo xv en un Arquitas y en un Platón. Para toda esta tradi- 
ción, el orden, en la naturaleza y en la sociedad, implica dife- 
renciación y jerarquía. ¿No es preciso concluir de ello, con 
los autores, que el espacio cívico de Hipodamos y más aún de 
Platón, está en oposición absoluta con el modelo espacial de 
Clistenes? 

Nos parece, sin embargo, que esta afirmación debería ser 
matizada. Al comparar Clistenes y Pitágoras, los autores han 
insistido sobre lo que ellos llaman las ambigiedades de la polí- 
tíca pitagórica. El problema consiste en saber. si no existe en 
la concepción misma que los griegos se han forjado de la polí 
teia una ambigúedad bastante fundamental, para marcar, en 
los diversos grados, todo su pensamiento politico.% Los grie- 
gos no han separado netamente, como lo hacemos nosotros, 
estado y sociedad, plano político y plano social. Para ellos, la 
oposición se sitúa entre lo privado y lo público, lo que no es 
del dominio privado se encuentra ligado al dominio público, a 
lo común, es decir, finalmente a la esfera política (para noso- 
tros por el contrario, la mayor parte de nuestras actividades 
sociales, que nos ponen en relación con otro, no son ni del do- 


minio puramente privado, mi del dominio propiamente políti- 


co). Para los antiguos, toda sociedad humana aparece compues- 
ta de partes múltiples, diferenciadas por sus funciones; pero al 
mismo tiempo, para que esta sociedad forme uma polis, es ne- 
cesario que se afirme en un cietro plano como una y homogé- 
nea. La políteía, al designar a la vez al grupo social tomado 
en su conjunto (la sociedad) y al Estado en sentido estricto, es 
difícil hacer de ella una teoría enteramente colmiente puesto 
que, según la perspectiva en la que se la coloque, esta politeia 
se presenta tan pronto como múltiple y heterogénea (diferen- 
ciación de las funciones sociales), tan pronto como una y ho- 
mogénea (aspecto igualitario y común de las prerrogativas po- 
líticas que definen como tal, al ciudadano). La confusión de un 
Aristóteles en la materia es significativa: polemizando contra 
Platón al que le reprocha querer realizar mediante su régimen 
“comunitario la unidad más completa del Estado, Aristóteles es- 
cribe, que a fuerza de unificarse la ciudad, cesaría de ser una 
ciudad, puesto que la polis (como grupo humano) es por su 
naturaleza pluralidad (zAmbos), y que no puede nacer a partir 
a 


2 


18, Cf, V. Fmmenpenc, The greek stote (1960), p. 89. 
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de individuos iguales (é£ ópatov);*? lo que no le impide afirmar 
algunas líneas más adelante que al reposar la polis (como Es- 
tado) en la igualdad y la reciprocidad, el poder debe ser com- 
partido igualmente entre todos los ciudadanos que lo ejerce- 
rán a su vez y que serán considerados fuera de sus cargos, 
como iguales(ós ópotoos).** Su conclusión no es capaz de hacer 
desaparecer esta antinomia. Cuando escribe: “la polis, que es 
pluralidad, debe ser forjada, mediante la educación, común y 
una” 21 se limita a formular el problema que todo el pensa- 
miento político ha intentado resolver y que se atiene a la doble 
naturaleza de la politeia, entendida en sentido estricto: no se 
confunde enteramente con la vida del grupo; existen activida- 
des que puede llamárselas sociales —porque son indis ensables 
a la vida en grupo y por poner a los hombres en relación los 
unos con los otros-— que le son exteriores; pero no obstante, al 
definir lo que es común por oposición a lo que es privado, la 
politeia expresa la esencia misma de toda la vida social; quien 
está fuera de la politeia está también, en cierta manera, fuera 
de la sociedad, Legisladores, hombres de estado, filósofos, apor- 
taron a este problema respuestas diversas, pero las propusieron 
siempre en los mismos términos, lo que confiere al pensamiento 
político griego más allá de sus disonancias o de sus contradic- 
ciones una orieni«ción común. Que la politeia haya sido ex- 
tendida al conjunto del cuerpo social formado por los hombres 
libres de una ciudad o limitada a un grupo más restringido, 
que existan o no entre los miembros de la ciudad distinciones 
en culo a su derecho de ejercer en común el poder, se ha 
tralacu siempre de constituir a los ciudadanos en una colecti- 
vidad verdaderamente una, a pesar de todas las diferencias 
que enfrentan unos a otros a los individuos que la componen. 
La solución clisténica tiene efectivamente una significación 
ejemplar; representa uno de los polos extremos del pensamien- 
to político. Las reformas tienen como objetivo organizar un 
espacio cívico homogéneo en el marco del cual todos los ate- 
nienses, sea cual sea su familia, su profesión, su residencia, 
puedan aparecer como equivalentes los unos a los otros, en 
tanto que ciudadanos de un mismo estado. La polis tiende 
pues, a tomar la forma de un universo sin nivel ni diferencia- 
ción. Es cierto que se puede hacer la observación de que al 


19. Amstóretes, Política, 126] a 18 y 24, 
20. Ibid. 1281 b 1-5, 
21. 1bid,, 1263 b 35-37. 
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no suprimir las clases censatarias, Clistenes conserva un lugar 
en su sistema a un elemento de jerarquía. La objeción, sin 
embargo, no nos parece decisiva, porque, para definir el espí- 
riu de la revolución clisténica, es necesario considerar, no lo 
ue ella ha dejado subsistir del pasado, sino lo que caracteriza 
E) conjunto de las innovaciones que ha realizado. Se debe ad- 
mitir que modelando de nuevo el Estado, Clistenes ha obede- 
cido.a' un ideal' de ciudad igualitario, donde todos los ciuda- 
danos “se:situarían:en un mismo plano y ocuparian en relación 
a. un :centro. común. posiciones simétricas y reversibies, En 
cambio,:és preciso decir que los yalores de igualdad e indife- 
renciación aparecen en él tanto más acentuados cuanto que se 
propone precisamente remediar un estado de hecho marcado 
por-la separación y la división: se trata, para el hombre de 
estado ateniense, de unificar una ciudad destrozada por las fac- 
ciones, las clientelas, las rivalidades locales. El establecimiento 
de un cuadro -político homogéneo es la condición de una fu- 
sión en un mismo todo de los elementos diferenciados del cuer- 
po cívico. : >. | 07 
Dentro de un contexto histórico ya modificado, las preocu- 
aciones de Hipodamos no'dejan de parecer bastante cercanas, 
E isonomía de tipo clisténico no ha logrado suprimir los anta- 
gonismos sociales. Bastantes ciudades en el siglo v, y aún más 
en el 1v, están divididas por luchas internas, donde las consi- ” 
deraciones de intereses —lo que nosotros llamaríamos lo eco- 
nómico— han adquirido una importancia que no tenían en la 
época de Clistenes. Estas contradicciones no cesarán de agra- 
varse, y Platón podrá denunciar tras la aparente unidad 
del estado democrático, la lucha de los ricos y los pobres, ali- 
neados en dos campos enemigos. ln el espíritu de sus partida- 
rios, las teorías deis clases funcionales —que parecen tomar 
de nuevo la tradición indo-curopea relativa a la organización 
tipartita de la sociedad— no tienen por objeto institucionalizar 
la diferenciación de las clases sociales sino para mejor asegu- 
rar la unidad y la homogeneidad completa del Estado, Por lo 
demás, la solución de Hipodamos está todavia próxima a la 
de Clistenes. Hipodamos dos en el cuerpo social tres cla- 
ses que persisten cada una encerrada en su propia función: 
guerrera, artesana, agrícola; divide el territorio en tres sectores: 
dominio sagrado, reservado a los dioses; público, reservado a 
los guerreros; privado, atribuido a los agricultores. Pero todas 
las clases sí “:2lven a "encontrar unidas e iguales en el plano 
propiamente político: constituyen conjuntamente un único y 
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mismo demos que elige sus magistrados. El sistema hipodámi- 
co, si implica una imagen diferenciada de la sociedad humana, 
no establece una jerarquía en sentido propio dentro de la esfe- 
ra política. Hipodamos distingue y clasifica los diversos tipos 
de actividades que aparecen como necesarias a la vida del gru- 
po, pero que, sin embargo, quedan exteriores a lo político com- 
prendido como el ejercicio en común del poder de mando. Lo 

ue es una novedad en él y que constituye:la pieza central 
de su sistema, es la especialización de la función militar, con- 
fada a una clase de guerreros profesionales. Así pues, la 
función guerrera, contrariamente a las actividades artesanas y 


agrícolas, es de la competencia, a los ojos de los griegos, del do. ...: 


múnio público; concierne a la comunidad en su conjunto; está 


integrada en lo político, Es en este sentido en el que existe, :a' :” 


pesar “de todo, una cierta oa en el estatuto de las tres 
clases sociales. ¿A qué se debe esta situación particular de los 
cria en la polis? Se trataba, para Hiipodamos, aislando la 


unción militar) próxima por su naturaleza de lo político, de-: + 
purificarla de todo contacto con la vida económica, con esta 


esfera de intereses ll que se muestra ahora como' un 
factor de división y. 

litares no tienen propiedad personal. Son alimentados, como en 
Esparta, a expensas del Estado, de la tierra común. Puesto que 
su especialidad, en tanto que clase funcional, es la de encar- 
garse de un sector que pertenece al dominio común o público, 
no pueden poseer nada como particular; su actividad social no 
debe revestir ningún carácter privado, 


La misme concepción se vuelve a encontrar, en el siglo si- 
guiente, bajo una forma radical y sistemática, en Platón. En la 
ciudad platónica la diferenciación de clases da lugar a una ver- 
“dadera segregación fundada en una diferencia de naturaleza 
entre los miembros de las diversas categorías funcionales que 
no deben encontrarse mezclados en ningún plano. Tal es, en 
particular, el seniido del mito de los metales. Cada clase está 
asimilada a un metal. Para las mejores clases, como para los 
metales más preciosos, una mezcla no podría traer como resul- 
tado sino una aleación inferior, la impureza. A este respecto, 
Flatón aparece como un anti-Clistenes, puesto que el alemeóni- 
da se proponis realizar en el plano político la “mezcla” de 
todos los atenienses, sin tener en cuenta sus diversas funciones 
profesionales. Sin embargo, la meta final de Platón permanece 
siendo la misma que se había propuesto Clistene:: : tablecer un 
Estado que sea verdaderamente uno y homogéneo. Pero, para 


e oposición entre los ciudadanos. Los mi-' 
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el filósofo, este ideal implica una condición imperiosa: los que 
constituyen el Estado no pueden ser politicamente iguales sino 
si lo son también en el conjunto de su vida social. Para que 
dirigentes y guardianes puedan cumplir su función y vigilar 
por el bien general, es preciso que todo entre ellos sea efecti- 
vamente igual y común. Eso no es posible salvo si renuncian a 
toda actividad de orden profesional o económico para consa- 
grarse entera y exclusivamente a su función política. Dicho de 
otra manera, la realización del modelo clisténico de una poli- 
teia Seo do supone una. depuración de la esfera politica, 
mediante la expulsión de todos éstos: que están comprometi- 
dos, de la forma que sea, en la vida profesional. En una ciu- 
dad donde la especialización de las funciones y de los oficios 
ha dividido el grupo contra él mismo, la unidad y la homoge- 
neidad del Estado no pueden ser reestablecidas sino haciendo 
de la actividad política una especialidad aparte, un oficio 
opuesto a todos los oficios, en el sentido que depende del pú- 
blico y no, como los otros, del interés privado, 

Aun cuando constituye el contrapeso de la constitución elis- 
ténica, Platón permanece pues, en cierta medida, fiel al ideal 
político que lo ha ins Arado. Por lo tanto, no es de extrañar 
que se encuentre en la filosofía de la Academia la tentativa 
más rigurosa para trazar el cuadro territorial de la ciudad con: 
forme a las exigencias de un espacio social homogéneo. En 
las Leyes, Platón pasa de la legislación ideal, que realiza la 
comunidad completa de mujeres, de niños y de bienes, a lo 
que él llama la ciudad segunda o tercera, es decir, a unas 
constituciones que, teniendo en cuenta los defectos de la na- 
turaleza humana, están más próximas de la realidad. La ciu- 
dad de las Leyes admitirá, pues, la repartición del sucio y de 
las casas en lugar de la explotación en común de la tierra: cada 
ciudadano se beneficiará de un dote determinado. Sin embargo, 
para que la ciudad sea todavía relativamente una, es necesario 
que cada lote aparezca menos como una propiedad perso- 
nal que como el bien de la ciudad entera; es preciso tam- 
bién que el orden de repartición fijado en el principio perma- 
nezca por siempre inmutable. Platón se ve, pues, conducido a 
evocar las condiciones locales más favorables para la realiza- 
ción de su proyecto y a precisar los modos de organización 
del espacio que su legislación va a proyectar sobre el terreno.” 
Él no oculta que su plan tiene un valor ideal: en la práctica 


22, Patrón, Leyes, 745 b-e.... 
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será sin duda imposible reunir todas las condiciones exigidas. 
Nos la habemos pues —y Platón lo dice expresamente— con 
un modelo. Este modelo es a la vez la y político. Re- 
presenta la organización de la ciudad bajo la forma de un es- 
uema espacial. La reproduce dibujada sobre el suelo. ¿En 
qué es contrario este es acio cívico de Platón?, ¿en qué es se- 
mejante al modelo clisténico?. ; j : 

Según Platón, el fundador de la ciudad de:las:Leyes, esta- 
blece, en primer: lugar, en el centro (¿y péoq) del país, un Te- 
cinto E amurallado, llamado acrópolis. A partir de alli 
organiza el territorio para formarlo en un círculo que se ex- 
tiende regularmente alrededor de la acrópolis. ¿Toda la tierra 
está dividida en doce porciones —que corresponden a las:doce 
tribus— de forma que:cada parte seá equivalente a las-otras 
desde el punto de vista del rendimiento. Entonces distribuye, 
siempre siguiendo el mismo principio de equidad, los 5.040 lo- 
tos de tierra para los 5.040 hogares que constituyen la polis, 
Pero cada lote, atribuido a un hogar, está dividido en dos par- 
tes, una próxima a la ciudad, la otra en las zonas perifé- 
ricas, hacia las fronteras. Como no es posible disponer todos 
los medio-lotes en el mismo círculo, el fundador procede de la 
siguiente manera: quien posee una media parcela que toca in- 
mediatamente la ciudad tendrá como medio-lote complementa- 
rio un terreno que linda directamente con la frontera; quien 
tenga, a pa e la ciudad, una media-parcela situada des- 
a de la primera, tendrá la media-parcela siguiente de la 
rontera, y así a continuación, de manera que los medios-lotes 
más alejados de la ciudad, que se encuentran a mitad de dis- 
tancia del territorio, estarán contiguos a su medio-lote comple- * 
mentario que pertenece a la zona periférica; de esta forma 
cada hogar estará ligado a un lote de tierra que, en la media 
de sus dos componentes, se encontrará exactamente a la misma 
distancia del centro que todos los otros. Finalmente, la zona 
propiamente urbana estará dividida a su vez en doce sectores 
como el resto del territorio, Cada ciudadano tendrá dos casas, 
una en zona urbana, cerca del centro, otra en el sector rural, 
en la periferia. 

Circular, centrado como el de Clistenes, el espacio político 
de Platón se distingue del de Clistenes en varios puntos esen- 
ciales. Ya no es el ágora la que ocupa la posición central, sino 
la acrópolis, consagrada a las divinidades tutelares de la ciu- 
dad, Zeus y Atenea. También la sede de Hestia, contrariamen- 
te al uso de todas las ciudades griegas, se encuentra empla- 
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zada, no en el ágora, sino en la acrópolis. Este desplazamiento 
del centro es significativo. La acrópolis se opone al ágora 
como el dominio de lo sagrado (los hiera) al dominio de lo 
lícito o de lo profano (los hosia), como lo divino a lo humano. 
La ciudad platónica —P, Lévéque y P. Vidal-Naquet han teni- 
do razón al señalarlo— se erige alrededor de un punto fijo que, 
por su carácter sagrado, liga, en cierta manera, el grupo huma- 
no a la divinidad; se organiza según un esquema circular que 
refleja el orden celeste. Es pues normal que Platón, al recorrer 
en sentido inverso el camino seguido por Clistenes, egue de 
nuevo a «ún sistema duodecimal cuyo valor religioso aparece 
en él sia equívocos: cada tribu está asignada, como su lote de 
tierra, a uno de los doce dioses del Panteón. Poseedores del 
espacio, los dioses son también señores del tiempo: cada uno 
de los doce meses es atribuido a un dios. Si las divisiones del 
tiempo y del espacio se corresponden, se debe a que el espa- 
cio y el tiempo se modelan tanto el uno como el otro sobre el 
orden divino del cosmos, a 
El plano político que Clistenes había delimitado, Platón lo 
reintegra pues, dentro de la estructura de conjunto “del univer- 
so. Pero al mismo tiempo, el espacio de la ciudad, por muy 
cargado que esté de significaciones religiosas, se expresa, de 
forma más sistemática todavía que en Clistenes, perfectamente 
homogéneo e indiferenciado. Mediante ingeniosas disposicio- 
nes, el legislador platónico cree dar a todas las porciones del 
territorio que él ha distinguido una exacta equivalencia, una 
completa simetría en relación al centro común. Ya no es sólo 
como ciudadanos que los miembros de la ciudad aparecen igua- 
les y semejantes en el plano político. La disposición del suelo 
les transforma en idénticos e intercambiables en su interde- 
pendencia profunda, su hábitat, su lugar de residencia. El es- 
pacio de la ciudad está organizado de tal forma que toda dis- 
tinción entre urbanos y rurales desaparece. Todo ciudadano es 
a la vez urbano y rura). En el momento en *l que se hace p2- 
tente la oposición de la ciudad y del campo, en la vida real, 
la teoría del filósofo traza el plano de una ciudad donde esta- 
ría enteramente realizada “la mezcla” que Clistenes deseaba. 
En este sentido, la polis platónica, que es en muchos aspectos, 
como los autores lo han mostrado, lo contrario de la ciudad 
clásica, es también la verdad. Es, sin duda, en las Leyes donde 
el modelo de un espacio político geometrizado, que caracte- 
riza a la civilización griega, se encuentra en sus rasgos espe- 
cíficos más firmemente dibújado. 
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PROMETEO Y LA FUNCIÓN TÉCNICA 1 


El último libro de L. Séchan* llama la atención sobre un 
cierto número de problemas que plantean el personaje y el 
mito de Prometeo. ¿Cuáles son-las relaciones de Prometeo._con 
la técnica del fuego, com las artes.del fuego, metalurgia. y. alfa=" 
rería, con la función técnica en general? ¿Cuál es la significa- 
ción de su coniiicto con Zeus? ¿Existe algún lazo entre sus 
disputas con el señor de los dioses y su calidad de obrero del 
fuego? 

Prometeo no aparece en la mitología griega (salvo: en un 
texto tardío de Diodoro) como el inventor de la técnica del _ 
fuego. Es Hermes quien en el Himno homérico nos es presen- 
tado como el primero en descubrir los medivs de hacer brotar 
la llama. Y la etimología propuesta por Curtius y A. Kuhn, 
quienes hacen derivar el nombre de Prometeo dei sánscrito 
védico pramantha, el bastón tornero con el cual se originaba 
el fuego mediante frotamiento, es hoy muy criticada. Su nom- 
bre, derivado de la raiz indo-europea mman-, tiene el sentido 
que los griegos ya le reconocían de “prudente, previsor”, en 
oposición a su hermano Epimeteo,..el. torpe,. el irreflexivo. Es 
preciso, sin embargo, señalar que la invención del fuego, sin 
duda en razón de su muy vieja antigiedad, no ha dejado sino 
relativamente pocas huellas en los relatos míticos griegos,? 
mientras que técnicas más recientes, como la agricultura, la 


1. Journal de Psychologie (1952), pp. 419-429,  - 

2. L. Sícuman, Le mythe de Prométhéc (París, 1951). 

3. El rey Foroneo aparece como el único héroe en relación con la 
técnica del fuego (Pausantas, 1, 19, 5). j 
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cría de ganado, la tala de árboles, la construcción; el cultivo 
+ de los viñedos y de los- árboles frutales, el arte de tejer, ete., 
; ocupan un lugar importante en las leyendas .de los dioses y de 
¡Jos héroes. í .. 

“En cambio, el vínculo parece bien establecido, al menos en 
la época clásica, entre tres divinidades asociadas: Atenea, He- 
laistos, Prometco, y las artes del fuego. Esta: agrupación de 
dioses, tal como está atestiguada en el culto, en:el mito y en 
la representación figurada,* tiende a simbolizar en Atenas una 
función general, que se podría llamar la función técnica, y una 
categoría social, la de los artesanos. Sin duda porque" éstas téc- 
nicas del fuego están profusamente 'representadas' en .el ba- 
rio Cerámico donde reinan éstas divinidades. Pero quizás haya 
más. Practicadas desde el principio en el seno de-corporacio- 
nes cerradas, las artes del fuego se desarrollan fuera: del me- 
dio doméstico; constituyen los primeros “oficios” especiali- 
zados. A a i 

Pero nada en las características de este Prometeo parece 
predestinarlo-a entrar en oposición con Zeus, elimino. Sé- 
chan parece aceptar la tesis de Wilamowitz, quien suponía en 
el origen dos Prometeos diferentes: el Promethos jonió-ático, 
dios de las industrias del fuego, alfarero y metalúrgico, venera- 
do en la fiesta de las Prometheia, y el Prometheus beocio-lo- 
crio, el Titán cuya revuelta y castigo se relacionan con el gran 
tema del conflicto entre generaciones divinas. Doble origen, 
pues, y fusión de dos temas distintos: el dios de las técnicas 
del fuego, a partir del momento en que se le asimila al Titán 
victima de la cólera de Zeus, se manifiesta como el ladrón del 
fuego, castigado como tal. De donde se sigue como consecuen- 
cia una oposición de aspecto psicológico y moral que se bos- 
queja ya en Hesiodo: Prometeo es a la vez cl “osado hijo de 
Japet”, bienhechor de la humanidad, y el individuo “de pen- 

sares engañosos”, origen de las desgracias de los hombres.5 
La cuestión de los orígenes es insoluble. Pero, en el texto 


mito e 
ciertamente significaciones diversas. G. Dumézil ha podido re- 
- X y 
4. Cf. SÉCHan, op. cit., p. 4, con las notas correspondientes y la n. 59 
del cap. L > 
5. 1bid., pp. 13 y 14. 
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conocer en él elementos pertenecientes al ciclo indo-europeo 
del robo de la ambrosía, el alimento de la inmortalidad.* Pero 
se pueden también señalar otras convergencias, En cierta medi- 
da el relato explica la creación del hombre. Esta creación nos 
es presentada como una separación «de los hombres y de los 
dioses que antes vivían copla La atribución de las par- 
tes de aliménto que da a Prometeo la ocasión de engañar a los 
dioses en provecho de los hombres señala esta separación qu 
implica para la raza humana un estado nuevo, E 16 


in 


1 doblé aspecto, p y negativo. El fuego es algo precio- 
. Sin duda, G. Dumézil ha demostrado que dida en Hesíodo 
. un “sentido alimenticio”, y que, lejos de ser como en Esquilo 
- “el fuego civilizador”, no era todavía sino el “fuego que cue- 
ce”. Pero es esta cocción la que permite al hombre alimen- 
tarse: sin ella está condenado a morir de hambre. Para Hesto- 
do es total la equivalencia entre el acto por el que Zeus oculta 
“a la raza humana cel fuego y aquel otro-por el cual le encubre 
su alimento, su vida, fioc. En los dos casos las consecuencias 
son análogas, Soterrado el trigo, el hombre deberá trabajar una 
tierra que en otro tiempo le ofrecía una cosecha matural. Al 
mismo tiempo es el fuego natural lo que Zeus se reserva, rehu- 
sando en lo sucesivo dirigir su rayo sobre la tierra en prove- 
cho de los mortales, De ahí la necesidad para Prometeo, que 
quiere salvar la raza humana, de procurarle un fuego artificial, 
robado en el hueco de una férula dy you váplna,T es decir, en 
el tallo de un narthex, según una técnica utilizada entonce 


ay mn 


que coge'a Zeus desprevenido. 
El robo úel fuegó debe ser pagado. En adelante toda ri- 
queza tendrá como condición el trabajo: es el fin de la edad 
cle oro ón representación en la imaginación mítica subraya 
la oposición entre la fecundidad y el trabajo, ya nue todas las 
riquezas surgen en esta época espontáneamente de la tierra. 
Lo que es verdad para los productos de la tierra no lo será 
menos para los hombres: Pandora, la primera mujer, es igual- 
mente la contrapartida del robo prometeico. De ahora en ade- 


. Dincizro, Le festin d'immortalitéó (Paris, 1924), cap. IV, 


8 E 
7. Hestono, Teogonia, 567, Los Trabajos, 52. 
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lante los hombres ya no nacerán directamente de la tierra; con: 
la mujer conocerán el nacimiento por engendración, y tam- 
bién consecuentemente el envejecimiento, el sufrimiento y la 
muerte. 

El lazo entre la función de fecundidad y la función de 
trabajo se expresa todavía de otra manera en el mito de Pando- 
ra. Pandora significa “la que da todo”;* en una antigua repre- 
sentación se la llama Anesidora, “la que hace salir los presen- 
tes de.las profundidades”, es. decir, la diosa de la tierra que 
preside la fecundidad. Pero, al: mismo tiempo, aparece en: el 
mito como un producto del arte: es la obra de un demiurgo 
que la fabrica con tierra, demiurgo que es unas veces Hefaistos, 
otras Prometeo e incluso Epimeteo. Se la ve, en la pintura de 
vasos, emerger, de la tierra trabajada con mazos de madera: 
Epimeteo blande el suyo. En Hesíodo, Pandora es la obra de 
Hefaistos, quien forja también para ella vna corona de oro don- 
de están representados con la apariencia de la vida los anima- 
les que pueblan la tierra y cl mar, Atenea ha tejido el vestido 
y el velo con que está ataviada; le ha enseñado el arte del 
tejido. : 
En este contexto la fecundidad y el trabajo aparecen como 
dos 'fimciones opuestas y complementarias. La condición hu- 
mana se caracteriza precisamente por este aspecto doble y am- 
bivalente. Toda ventaja tiene su contrapartida, todo bien su 
mal. La riqueza implica el trabajo, el nacimiento, la muerte: 
Prometeo, padre de los hombres, tiene un carácter ambiya- 
lente: benélico y maléfico. Tiene su aspecto torpe en la perso- 
na de su hermano y contrario Epimeteo. Pandora también es 
ambivalente en muchos aspectos. Es un mal, pero un mal ama- 
ble. Representa la fecundidad, detesta la pobreza y no se aco- 
moda sino a la abundancia; pero, semejante al zángano entre 
las abejas, es al mismo tiempo' el símbolo de la ociosidad, de la 
dilapidación. Cuando finalmente Hesíodo en el primer verso 
de Los Trabajos? evoca la Lucha, Eris, es para decirnos que no 
es una, como podría creerse, sino dos: la buena y la mala. Se 
podría decir que en este mundo de la duplicidad sólo existe 
para Hesiodo una cosa que no engaña, ya que implica la acep- 
tación de nuestra condición de hombre y nuestra sumisión al 


. 


1 

8. Se sabe que Hrsiono da otra etimología: presente de todos los 

dioses, Los Trabajos, 81-82. La comparación con Anesidora no deja dudas 

sobre la verdadera significación del nombre. E 
9, Hesíono, Los Trabajos, 11 a 17. 
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orden divino: el trabajo. El trabajo instituye nuevas relaciones 
entre los hombres y los dioses. Los hombres renuncian a la 
hwybris; por su PE los dioses aseguran a los que trabajan la 
riqueza “en rebaños y en oro”. El trabajo adquiere así un 
valor pea “los que trabajan llegan a ser mil veces más 
queridos de los Inmortales”.1% 

Sin duda, en un «pequeño campesino- beocío del siglo va, .el 
trabajo debe ¡estar-en loesencial limitado a la agricultura: la 
idea de una ¡actividad y¿la: de: una función técnicas no-están 
todavía bien delimitadas, ni está tampoco dibujado -el persona- 
je de Prometeo' como: padre de todas las artes. Pero la..origi- 
nalidad de Hesíodo es la de haber señalado, 'a través del-cón- 
flicto. que enfrenta a Zeus con- Prometeo, el puesto del trabajo 
en el seno de un pensamiento -religioso elaborado..- e 

El Promcteo de Hesiodo presenta algunos caracteres psico- 
lógicos que merecen ser subrayados. Su aspecto. dé ambiva- 
lencia moral lo relaciona: con un personaje como «Loki, que 
también aparece a.la yez_como un ficos y como uh de- 
monio que-roba_un alimento de-inmortalidad.'* Al o Que 
Lokes Prometeo ún dios inteligente, púro-hasta-en su formá-de 
inteligencia se marca su oposición con Zeus. En Hesiodo, Zeus 
no representa solamente el Poder y la Fuerza (simbolizadas 
por la presencia a su lado de Kratos y Bía) sino también, por 
sus matrimonios con Metis y Temis, el orden y la justicia. La 
inteligencia de Prometeo parece hecha por el contrario de 
cálculo y de astucia, de “pensares engañosos”. Su previsión 
prepara a menudo un engaño. Su astucia, además, provoca ca- 
tástrofes que se vuelven finalmente contra él, hasta el punto 
de aparecer a veces como imprudente e irreflexivo.** Contra- 
dicciones psicológicas que, más bien que por una dualidad de 
origen, se explican quizá por Jos sentimientos duales de temor 
y a la vez: de desestima que parecen haber suscitado estas 
corporaciones de metalúrgicos, a los que su estatuto, sus prác- 


10, 1bid., 309, La función de fecundidad aparece en Hesiodo bajo 
la dependencia del justo ejercicio de la soberanía. Pero se trata entonces 
de la fecundidad en su forma más colectiva. Cf. Los Trabajos, 225 ss. La 
prosperidad que el trabajo asegura es, por el contrario, un favor divino 
individua!, Encontraremos de nuevo este aspecto de individualización 
cuando estudiemos a Prometeo repartidor de lotes. 

11. C£ DumézmL, op. cit., p. 94. 

12. En cste sentido Prometeo, el Previsor, y su hermano gemelo 
Epimeteo, el Irreflexivo, se manifiestan como las dos caras de un único 
personaje. 
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ticas, sus secretos, situaban también al margen del cuerpo 
social. 

Otro carácter del Prometeo de Hesíodo, se encuentra en el 
de Esquilo y en el de Platón; Prometeo se presenta como espe- 
cialmente encargado de repartir los lotes, de distribuir a cada 
uno su parte. En Hesíodo, como árbitro de la querella entre 
los hombres y los dioses, tiene por tarea la de fijar la porción 
de cada uno. En Esquilo, cuando Zeus reparte los diversos pri- 
vilegios entre los diferentes dioses y fija Le rangos dentro de 
su imperio,'* es el único en pensar en la raza humana y en 
oponerse a los proyectos de Zeus..En Platón los dioses.le con- 
fían la misión de distribuir con su hermano a todos -los seres 
de la creación “las cualidades de forma -conveniente”.!* Y en 
este autor la historia se prosigue de manera-lo bastante pre- 
cisa para esclarecernos acerca del sentido que es preciso sin 
duda atribuir a esta función de repartidor, Se conoce el mito 
tal como se supone que Protágoras lo contó a Sócrates. Epime- 
teo derrocha todas las cualidades disponibles en provecho de 
las bestias, sin dejar nada a los hombres. Prometeo, para repa- 
rar el mal, roba en el taller de Hefaistos y de Atenea el fuego, 
es decir, el genio creador de las artes. Los hombres. tienen 
pues en su poder todas las técnicas. Pero ellos no conocen el arte 
político, ni el arte militar, que es una parte del primero, pues 
sólo Zeus dispone de estos conocimientos, en los cuales Jas di- 
vinidades técnicas mo podrían tener parte. Y Prometco no ha 
podido aproximarse a la ciudadela del soberano de los dioses, 
protegida por guardianes. Finalmente, Zeus debe enviar como 
delegado ante los hombres a Hermes, a fin de llevarles, me- 
diante el sentido del honor y de la justicia, el arte de gobernar 
las ciudades. Sin embargo, el mensajero pide consignas más 
precisas sobre la manera de cumplir su misión, ¿Debe actuar 
como ha hecho Prometeo con las técnicas, dando a cada uno 
un arte diferente del de los otros? No, en el arte político todos 
tendrán parte común. Platón, sin duda, no es serio: el mito, 
en el espiritu de Protágores, debe servir para justificar aquella 
práctica de la democracia ateniense, celebrada anteriormente 
por Pericles pero condenada por Platón, de hace» participar a 
los hombres de oficio en el gobierno del Estado. “Por eso, con- 
cluye Protágoras, tienen razón tus conciudadanos al acoger en 
los asuntos públicos las opiniones de un herrero o de un Zapa- 


4 


13, EsquiLo, Prometeo encadenado, 228 ss. 
14. Prarón, Protágoras, 230 D ss. 
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tero.” 15 Por el contrario se sabe que Platón es de los que han 
señalado más fuertemente la incompatibilidad de la función 
técnica y de la función política: la práctica de un oficio desca- 
lifica para el ejercicio de modes. Sin embargo, un punto es toda- 
vía válido a los ojos de Platón; su ironía.se complace en subra- 

ar en el mismo mito de Prometeo la oposición entre el arte 

olítico y el arte militar de una parte«y las técnicas utilitarias 

r otra. Un Zeus soberano, protegido-por guardianes (púhaxeg), 
opuesto a divinidades de rango «inferior. y que patrocinan las 
artes y el trabajo: se reconoce ahí, expresado en el lenguaje 
de la religión, el esquema delas tres:clases sociales y de sus 
funciones, esquema que domina :toda':uma corriente de pensa- 
miento político: griego. Así pues, para Platón, las yirtudes que 
califican a los miembros de las 'dos. primeras clases para sus 
funciones de dirigentes y de guardianes fundan un sistema 
social comunitario; la psicología de las gentes de oficio llama 
por el contrario a una economía de propiedad. privada. Con- 
ccpción, además, que no es especial de Platón. Ya en Hesíodo 
hemos creído ver indicarse una orientación análoga en la opo- 
sición que se señala entre dos aspectos de la fecundidad: la 
justicia real garanliza al grupo una prosperidad colectiva, la 
riqueza que el trabajo asegura a cada uno es, por el contra- 
río, un favor divino individual.*% 

El mito de Prometeo en Platón expresa una concepción 
muy elaborada de la técnica como función social. No “tiene 
nada de extraño. Se sabe que en osta época, cl puesto de las 
técnicas en todos los dominios era grande. La división del 
trabajo estaba ya avanzada en Atenas. Y las gentes de o£cio 
habían jugado"en la pxosperidad de la ciudad y en su vida po- 
lítica un papel que Platón, por otra parte, deploraba, Parale- 
lamente, la reflexión sobre las tecnai había llegado a ser cosa 
corriente, en particular entre los sofistas. Pero, -en el mismo 
Platón, el interés por la tecnología se reconoce en la frecuente 
haieada que hace, en el curso de los diálogos, a ejemplos to- 
mados de las técnicas. La división del trabajo es analizada de 
cerca y =s ventajas sirven de argumento para justificar la espe- 
cialización del poder político. 

Es digno de señalar, en carsbio, que esta importancia dada 
a la técnica no haya afectado a si concepción del hombre. 
O más bien que no le haya alectado, por así decir, sino negati- 


15, Ibid., 324 c. 
16. Cf. supra, p. 249, n. 10, 
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vamente, Ninguno de los aspectos psicológicos de la función 
le parece presentar contenido humano válido: ni la tensión del 
abajo como esfuerzo humano de un tipo particular, ni el arti- 
ficio técnico como invención inteligente, ni el pensamiento 
técnico en su papel formador de la razón, Por el contrario, en- 
contramos en él la preocupación por separar y oponer la inteli- 
pena técnica y la inteligencia, el hombre técnico y su-ideal 
e hombre, de la misma. manera que separa y opone-en la 
cidad la función técnica y las otras dos. Esta toma de -partido 
explica la deformación que en el libro cuarto de La-República 
“Platón hace sufrir a su teoría. del tripartismo social.y que :se 
manifiesta por una torpeza sensible en su exposición, Platón 
acaba de enunciar su concepción de las tres clases sociales, de 
sus tres funciones y de los tres tipos de hombres.que. las. cons; 
tituyen. Para exponer en qué consiste la justicia en-el Estado, 
examina sucesivamente tres virtudes.1” La primera, lá sabiduría 
(cota o émtotip.) pertenece a los miembros de la primera clase 
(go ernantes): es precisamente la que les permite ejercer su 
nción a la cabeza de una ciudad. Sucede lo mismo con la 
segunda, el valor (dvdpsia), con relación a los miembros de.la 
segunda clase (guerreros). Se espera que la tercera sea. partici- 
lar a los miembros de la tercera clase (artesanos y agriculto- 
. res) y que esté igualmente ligada a su función. Dicha virtud 
podría ser la misma virtud del trabajo, fuente de prosperidad 
para el Estado. No sucede así: la tercera virtud, la cwpposóv, 
ya no está especializada; cstá extendida a través de todas las 
clases sociales sin pertenecer exclusivamente a alguna de ellas. 
Esta sorprendente asimetría 1% no se explica sino por su nega- 
tiva a conceder a aquellos en los que el trabajo constituye la 
función social una virtud positiva. Se puede decir que para 
Platón el trabajo permanece extraño a todo valor humano y 
que en ciertos aspectos se le muestra incluso como la antítesis 
de lo que en el hombre es escneial. 
Esta forma de delimitar y de juzgar lo técnico en el hom- 
bre es en Platón solidaria con todo un sistema donde lo filosó- 
fico, lo moral y lo político están estrechamente enlazados. La 


17. Patrón, La República, 428 a ss. 

18. La depsía misma acaba por desvirtuar todos sus aspectos espe- 
cíficos en una concepción unitaria de la virtud. Tercer ejemplo quizá 
de los “retoques homólogos de dos tradiciones paralelas” cuya presencia 
en el zoroastrismo y en Cicerón ponía de manifiesto €. Dumézin (Journal 
de Psychologie (1950), p. 449). En Platón se exteriorizan de un modo más 
claro ciertas razones sociales y políticas de la reforma. 
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distancia de este cuadro con lo que ha sido el hombre real en 
esta civilización puede ser bastante grande. Entre la realidad 
psicológica y su expresión literaria o filosófica existe normal- 
mente una diferencia. En el caso de Platón existe el riesgo de 
encontrarse acrecentada por el juego de las consideraciones so- 
ciales y políticas. Para apreciarlo con exactitud no es inútil 
recordar, entre otros testimonios,1* el mismo mito de Prometeo 
en la versión que de él nos da Esquilo. 


vienen a los mortales, de Prometeo”. or otra parte, no: se 
encuentra huella alguna, en la tragedia, de cualquier reserva 
frente a lo técnico. Ninguna oposición se señala entre la cien- 
cia pura y las artes de utilidad: en la lista de sus beneficios 
Prometeo coloca en el mismo plano la ciencia de los números, 
el arte de amaestrar los caballos y la explotación de las minas. 
Por el contrario el lugar de la función técnica en el hombre 
se amplía, La inteligencia y la razón, en lo que tienen de pro- 

iamente humano, se manifiestan como técnicas: es el descu- 
Ertralénto sucesivo de las artes lo que caracteriza las etapas de 
su progreso. “Al principio (los hombres) veían sin ver, escu- 
chaban sin entender y, semejantes a las formas de los sueños, 
vivían su larga existencia en el desorden y la confusión. Igno- 
raban las casas de ladrillos soleados, desconocían el trabajo de 
la madera, vivían bajo la tierra en el fondo de grutas cerradas 
al sol, como las ágiles hormigas...” 2 Ya es sugestivo que Pro- 
meteo, divinidad técnica y padre de las artes, llegue a ser el 
simbolo del hombre mismo. Es más importante que Esquilo 
haya puesto el acento sobre algunos rasgos: la debilidad origi- 
nal del hombre, debilidad a la vez espiritual y material, su 


19. Se ha señalado la orientación hacia investigaciones de carácter 
técnico entre los jonios en toda una corriente de la medicina griega, en 
un contemporánto de Platón como Arquitas. Cf. P.-M. ScmunL, Essai 
sur la formation «de la pensée grecque, 2.* ed. (Paris, 1949 . XX 


20, Esquiro, Prometeo encadenado, 506. 
21. 1Ibid,, 447 ss. 
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difícil esfuerzo para transformarse del niño que era en un ser 
dotado de pensamiento, capaz de organizar y dominar la vida 
mediante su trabajo. 


inteli . En el Prometeo en naao Zeus representa la 
. antigua divinidad soberana de unitiempo finiquitado; igual- 
mente la tiranía de un poder. político: que no está regulado 
por la ley; representa también todo lo que en elmundo es 
inhumano, 'todo lo que aplasta al hombre o se opone a su es- 


fuerzo laborioso y a su Obras - 

Pero el Asoórngs no constituía sino una parte del conjunto 
trágico. En la trilogía —L, Séchan después de otros, lo de- 
muestra muy convincentemente— se asistía a una transforma- 
ción de Zeus, que se penetraba de razón y de justicia, al tienm- 
po que Prometeo se enmendaba'y renunciaba,a su excesivo 
espíritu de “reivindicación”, Finalmente las dos divinidades se 
reconciliaban. *, 


Es todavía, para Esquilo, un acto de fe en la ciudad, en la de- 
mocracia, ese nuevo equilibrio político entre dos categorías so- 
ciales antagonistas, Pero también un nuevo aspecto de lo hn- 
mano comienza a dibujarse. La tragedia expresa en los rasgos 
del personaje de Prometeo un lugar más importante de lo téc- 
nico en el hombre. Como expresión literaria subraya el aspecto 
interior de la función técnica y señala su forma psicológica. 

A través de tres versiones del mismo mito hemos mostrado 
al y momentos de la función técnica. En Hesío 


22. La trilogía comprendía, además de Prometeo encadenado, un 
Prometeo liberado, Avójevos, y un. Prometeo Portafuego, Uoppápos. 
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lo se siente una orientación socia iferente, y parale- 
lamente la posibilidad Je integrar mejor el trabajo a lo hu- 
mano: ciertas pinceladas en el cuadro del hombre resaltan la 
importancia concedida a lo técnico, —. ji” 
Sin embargo, en conjunto, la función queda mal dibujada 
oco sistematizada, Nada indica, incluso en Esquilc, el interés 
por las motivaciones del trabajo, sin duda porque son puramen- 


Se ha mostrado a menudo el desajuste entre el nivel téc- 
nico y la apreciación del trabajo en la Grecia antigua: a pesar 
del puesto ocupado ya por las técnicas en la vida de los hom- 
bres y a despecho de las importantes transformaciones menta- 
les que parecen haberles apostado, la actividad técnica y el 
trabajo no tienen sino muy dificilmente acceso al valor moral, 
Es preciso añadir que actividad técnica y trabajo tampoco 
están delimitadas como funciones psicológicas; que no tienen 
esa densa iurma de conducta humana organizada bajo la cual 
las conocemos lioy. 


TRABAJO Y NATURALEZA EN LA (GRECIA ANTIGUA 1 


El análisis del trabajo en la Grecia antigua ha sido aborda- 
do generalmente desde .dos puntos de vista, por otra parte 
solidatos: el menosprecio del trabajo, las limitaciones del pensa- 
miento técnico.? El objeto de nuestro estudio es diferente. Con- 


1. Journal de Psychologie (1955), pp. 1-29, 

2. Cf. P.M. ScuunL, Machinisme et philosophie, 2.* ed. (París, 1947), 
pp. 1-22; A. Armano, “Hiérarchie du travail et autarcie individuelle dans 
la Crece archaique”, Revue d'Histoire de la philosophie et d'Histoire 
générale le la civilisation (1943), pp. 124-126; “L'idée de travail dans la 
Gréco arbaique”, Journal de Psycholngie (1948), pp. 29-45; A. KoraÉ, 
“Los phitosophes ct la machine”, Critique (1948), pp. 324-333 y 610-629; 
“Du ménde de ¡"á-peu-pres" á Punivers de la précisioi”, ibid. (1948), 
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siderando el trabajo como un vasto tipo de conducta? hoy fuer- 
temente organizado y unificado, nos hemos preguntado bajo 
ui aparece en el mundo antiguo, qué puesto ocupa en 
el hombre y en la sociedad; cómo se encuentra definido en re- 
lación a.las otras actividades homanas; qué operaciones son sen- 
tidas más o menos .como pertenecientes al trabajo, qué aspec- 
tos, qué contenidos -psicológicos.: Li 
-. ¿Una primera:observación de vocabulario. El griego no .co- 
noce tun término:que .corresponda al de “trabajo”. Una palabra 
“como:xdvoc se: aplicana todas las actividades que exigen un es- 
fuerzo:penoso; no salamente:a las tareas que producen valores 
socialmente útiles.:En el mito de Hércules el héroe debe esco- 
ger entre una .vida:de placer.y de molicie, y una vida destina- 
da'alxóvoc: Hércules no'es un trabajador. El verbo ¿pyáleadar 
parece reducir su empleo a dos sectores de la vida económica: 
en un extremo la actividad agrícola, los trabajos del campo, 
td Epya, y en el otro.la actividad financiera: ¿pyacta ypnpárcov, el 
interés del capital. Pero también se aplica, con un matiz defi- 
nido, a la actividad concebida en su forma más general: el 
Zpyov es para cada cosa O para cada ser el producto de su. pro- 
pia virtud,: de su áperí. Las palabras de la raíz indo-europea 
tek- nos conducen en otra dirección: se trata esta vez de una 
pta como la del artesano, de una operación del orden 
el xousiy, de la fabricación técnica que se opone al xapárrew, 
actividad natural cuyo fin no es el de producir un objeto exte- 
rior, extraño al acto productivo, sino el de desarrollar una acti- 
vidad por sí misma, sin otra finalidad que su ejercicio y su 
cumplimiento.* También la palabra £pyov, a pesar de los dos 
empleos que hemos mencionado, puede servir para soñalar el 
contraste entre el “cumplimiento” de la rpáEic y el producto 
del trabajo poyético del artesano. Un texto sugestivo a este res- 
pecto se encuentra en el Cármides de Platón." Critias expone, 


pp. 806-823 (incluido en Etudes d'histuire de la penséc philosophique 
(Paris, 1961), pp. 279-329). 

3. Cf. 1, Meverson, "Le travail: une conduite”, Journal de Psychuiu- 
gie (1948), pp. 7-16. 

4, Cf AxmstóteLES, Política, VII, 1325 b 15 ss.: la acción — Btos 
Tpaxmaóc-— no implica un objeto exterior; cf. Ética a Nicómaco, Z 4, 
1140 e: vis utv ydp zolystws Etepoy 70 zéhos, Tic dE mpátewe ode dv ely lol qp 
ads y sbrpolía vilos (la producción tiene, en efecto, un fin diferente a ella 
misma, la acción no lo tiene; porque el fin es la misma acción realizada). 
Y era 6, 1048 b 18 ss; 8, 1050 a 23 ss, 

3. 163 bd. Ss 
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sin duda según el sofista Pródico,* la diferencia entre obrar y 
fabricar: apártei y zoet». Así pues, el aÑo de acción que de- 
siena el término ipjúl coda está relacionado con el dominio del 
=OdrTEww; se opone al xoteiv de la misma manera que el ¿prov 
contrasta con el motnga. El hecho de que los artesanos sean 
llamados demiurgos, dyytovpyot, no va contra estas: aclaraciones, 
puesto que el término, en Homero y Hesíodo, no. califica en 
principio al'artesano en cuanto tal como A obrero” o “produe- 
tor”: define todas las actividades que se ejercen fuera del cua- 
dro de la olxoc, en favor de un público, dñpos: a los artesanos 
-—carpinteros y herreros— a los aedos, y no en menor-grado:á 
los llvinos o a los heraldos, quienes no “producen” nada”... ' 

Estos hechos de vocabulario nos hacen sospechar, entre las 
actividades que componen ante nuestros ojos el conjunto uni- 
ficado de las conductas de trabajo, diferencias de plano, aspec- 
tos múltiples, e incluso oposiciones. Por supuesto, la ausencia 
de un término a la vez específico y general no basta para de- 
mostrar la ausencia de una verdadera noción de trabajo. Ella 
subraya, sin embargo, la existencia de un problema que justifica 
la investigación psicológica que vamos a emprender... 

Sobre el contenido psicológico de la actividad agrícola te 
nemos como testimonio Los trabajos y los días de Hesiodo, 
poema del siglo vxt, en el que se ha podido ver el primer him- 
no al trabajo. Hablamos de trabajo agrícola, La fórmula es ya 
demasiado extensa. Recogiendo una distinción de Jenofonte 


entre “tierra de semillas” y “tierra de plantaciones”, H. Jean- 


maire $ ha puesto de manifiesto la oposición en Grecia entre el 


cultivo arboricola y el cultivo de cereales, trigo y cebada, com- 


binado corí un poco de cría de ganado y la explotación de 
algún soto de Abel Así es ciertamente la agricultura de He- 
siodo. La aposición no es válida sólo en el plano de la técnica 
y de la economía, Dentro de estos dos géneros de actividad 
agricola se dejan percibir dos formas muy diversas de experi- 
mentar las relaciones del hombre con la tierra. La arboricul- 
tura prolonga la economía de recolección: sus productos apa- 
recen como dones de la naturaleza, bendiciones a las que se 
relaciona con divinidades dispensadoras de riqueza —los grie- 
gos dicen zskorgUzic—, que conceden abundancia de alegría: 


6. Cf, Dornér, Lis Sophistes (Neuchátel, 1948), p. 133. 
7. Quizás incluso, según A. Aymar, los mendigos; cf. “L'idée de 
travail dans la Créce archaique”, loc. cit., p. 39, 


8. H. Jeaxaime, Dionysos. Histoire du culte de Bacchus (Paris, 1951), 
pp. 30-33. 
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las Horas, las Caritas, las Oinotropes. Su función es la de 
hacer crecer las ramas y que se abran los frutos según un rit- 
mo de estaciones en el que el hombre participa menos por su 
labor que por el retorno periódico de fiestas y festines que 
llevan a ño la comunión con los dioses. Pero, como señala 
una vez más H. Jeanmaire, el poema de Hesíodo no menciona 
más que una vez las Caritas y las Horas. Y esto sin indulgen- 
cia, Ellas han adornado con sus gracias a Pandora, la ES 
. tendida a los hombres por los dioses a fin de vengar el robo 
del fuego. La historía de Prometeo no interviene aquí como 
un elemento exterior a este canto del trabajo agrícola: no sola- 
mente justifica la necesidad de regar de.sudor la tierra para 
hacerle dar fruto, sino que rechaza al pasado mítico de la edad 
áurea esta imagen de una generosida espontánea de la tierra, 
encarnada por las divinidades de la vegetación. Los dones de 
la tierra deben ser ganados. Y Pandora? —todos los dones 
de la tierra— adquiere para 'los hombres la figura de un mal 
disimulado bajo peligrosas seducciones: ella es la mujer que 
Hesfodo compara al zángano entre las abejas y que simboliza 
la ociosidad, la dilapidación de los bienes duramente «udqui- 
ridos, 1 O 
La tierra de Hesíodo es tierra de labor. La misma palabra 
toyu designa en griego el campo y el trabajo. Deméter es la 
divinidad de esta tierra cultivada, 'en oposición a la tierra sal 
vaje o simplemente fecunda. En la representación de este po- 
der divino existe siempre un plano que se refiere a la aotividad 
y al esfuerzo humanos.* Se habla de los trabajos de Deméter. 
Y en la fórmula consagrada Anyítepos dxtí, el trigo de Deméter 
evoca unas veces la espiga cuyos granos se limpian sacudién- 
dolos en un harnero y se aventan en la era sagrada de la dio- 
sa)? y otras la molienda triturada bajo la piola de molino.!* 


9, En la representación figurada, Pandosa y su duplicado Anesidora 
“que hace hrotar los dones” aparecen como divinidades de la tierra y de 
la fecundidad. - 

10, El paralelismo entre Teogonía, 595, y Los Trabujos, 305, es 
significativo; cf. igualmente Los Trabajos, 704: la mujer es bstw0/4/M6, 
siempre a la caza del festín, y también del placer. Ella consume las rique- 
zas de su marido y su vigor sexual. 

11. Acerca de estas diferencias de planos en la representación de las 
divinidades que presiden la agricultura, cf, ). Bayer, Revue de P Histoire 
des Religions (1950), L, pp. 172-206. 

12, Hxsiopo, Los Trabajos, 597 y 805; Homeno, Ilíada, V, 3500; 
Trócnrro, Idilios, VU, 30 y 155, 

13. Homero, Hiada, XII, 322, y Odisca, 11, 355. 
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Al contrario de las divinidades de la vegutación Deméter tiene 
por función, antes que distribuir sus dones, garantizar, en sus 
relaciones con los hombres, un orden regular. Por su parte el 
labrador de Hesíodo, cuando participa con su esfuerzo en el 
crecimiento del trigo, no tiene el sentimiento de aplicar al 
suelo una técnica de cultivo, ni tampoco el de ejercer un ofi- 
cio. Se somete con confianza a la: dura ley que gobierna su 
relación con los dioses. El trabajo es-para él una forma de vida 
moral que se afirma'en oposición con el ideal del guerrero; 
una forma también de e aio religiosa, preocupada por la 
justicia y-aústera, que, en lugar de exaltarse en la magnificencia 
de las fiestas, impregna toda su vida con el estricto cumpli- 
miento de los quehaceres cotidianos. En esta ley de los cam: 
pos, tediwv vópos, que nos exponen los Trabajos no puede sepa- 
rarse lo que pertenece a la teología, a la ética y al tratado de 
agricultura; estos planos están confundidos en un mismo espí- 
ritu de ritualismo minucioso. Cada cosa debe ser cumplida en 
su tiempo y en la forma que conviene: así las simientes cuan- 
do la grulla grazna: entonces, con la mano sobre la esteva del 
arado, el labrador dirige una oración a Zeus Ctónico y a De- 
méter para' que el trigo llegue a estar cargado de espigas en 
la recolección; pero este día no debe coincidir con el trece del 
principio de mes, día hecho para plantar, al igual que el oc- 
tavo está hecho para castrar a los cerdos y los toros y el sép- 
timo de la mitad del mes para aventar en la era el trigo sagra- 
do de la diosa.** Quien, sabiendo eso, no hubiera ahorrado su 
esfuerzo y se hubiera agotado “sin ofender a los Inmortales, 
consultando los consejos celestes y evitando toda falta”,1* pue- 
de tener confianza en la justicia divina. Su granero se llena- 
rá de trigo. 

Así es en Hesíodo el aspecto psicológico del trabajo de la 
tierra. No constituye un tipo particular de comportamiento que 
tienda a producir, mediante medios técnicos, valores útiles al 
grupo; se trata más bien de una forma nueva de experiencia 
y de conducta religiosas: en el cultivo de los cereales el hom- 
bre entra en contacto con los poderes divinos a través de su 
esfuerzo y de su sacrificio estrictamente regulados. Trabajando 
a hombres llegan a ser mil veces más queridos de los Inmor- 
tales. 


14. Los Trabajos, 780 ss. 
15, 1bid., 826-828, 
16. Ibid., 309. 


“9 
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La vida campesina qe describe Hesíodo supone un régi- 
men de pequeña propiedad que el campesino, replegado sobre 
su tierra, explota directamente, La única alusión del poeta a 
la vida urbana es para poner en guardia contra la tentación 
ue representa, en los dias de invierno, el taller del herrero, 
dende se puede estar de cháchara al calor.*? Se trata de un 
estado de a Grecia arcaica anterior al régimen de la ciudad. 
Sin embargo, incluso en la época clásica, la economía griega 
se mantiene esencialmente agrícola. Y, excepción hecha'de' las 
ciudades dóricas de tipo guerrero, la pequeña propiedad cam- 
pesina es la regia. Se sabe que a la caída de los Treintá.no. se 
encontrará en Atenas sino 5.000 ciudadanos sobre 20.000: ex- 
cluidos de la propiedad de 'un fondo rural. En algunas regio- 
nes de Grecia, quizás incluso en el Ática, el olxos, propiedad fa- 
miliar, permanece inalienable hasta el fin del siglo v.*$: La tie- 
rra, con las representaciones religiosas que a ella se ligan y 
el lazo calar que la une a su poseedor,'” constituye un 
tipo de bien completamente diferente al dinero: no se mobi- 
lizará sino difícilmente para entrar en el ciclo de la economía 
monetaria. No deberemos pues asombrarnos al ver prolongarse 
con respecto al trabajo agrícola actitudes psicológicas muy pró- 
ximas a las de Hesíodo.* je 
Incluso en un Jenofonte, preocupado en la Económica por 
los medios de acrecentar un patrimonio revendiendo muy caras 
tierras compradas a un precio bajo y mejoradas, la agricultura, 
tomada en su conjunto, no aparece como una actividad de tipo . 
rofesional. Hesíodo decía: delante del mérito —aperi— los 
ioses han puesto el sudor. Para Jenofonte Ja agricultura Es 


17. Ibid., 493, 

18, Cf. A. J. Y. Five, “Horoi. Studies in mortgage, real security and 
landtenure in ancient Greece”, Hesperia, Supl. IX (1951); L. Gener, 
“Horoi”, Studi in Onore di Ugo Enrico Paoli (1955), pp. 345-353. 

19. Sobre los aspectos religiosos de la propiedad de los bienes raíces, 
ef. en ArisróreiEs, Constitución de Atenas, XL, 4, los versos por los que 
Solón celebra la emancipación de la “venerable madre de ¿us olímpicos, la 
Tierra negra [...], en otro tiempo esclava, ahora libre”, ea 

20. A través uc la comedia, entrevemos lo que ha podido ser Ja yid 
del campesino del Ática, que trabajaba su tierra con la ayuda de algunos 
esclavos. Bloqueado en Atenas por la guerra, Diceópolis, del demos rural 
de Acarnes, tiene horror a la ciudad. El llora su aldea “que ignora la 
palabra “compra' y que le procura todo de sí misma”: Aristórawes, Los 
Acarnios, 35 ss. — Cf. también en Ploutos el elogio que hace la Pobreza 
de la vida campesina, hecha de trabajo y de frugalidad. — El campest- 
no del Pewpyócde MENANDRO, enteramente de su tierra, es al mismo tiempo 
el hermano del agricultor de Hesiodo, 


17. -—— VERNANT 
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también, en primer lugar, lo que permite ejercitarse en un cierto 
tipo dedpstñ. No basta tener capacidades dotes; es preciso 
ponerlas en práctica: ¿prúf.cobos. Sólo existe la virtud ráctica.2 
Así se define, en contraste con una vida de molicie, de pereza, 
de despreocupación, una forma de virtud activa hecha de ener- 

ía, de iniciativa, de ocupación: énquédteca. Pero, para compren- 
Bor en qué plano: psicológico se sitúa este “afán-de trabajo”,*2 
es preciso aclarar :que se:manifiesta en oposición con la activi- 
dad artesanal, que, constriñendo a los obreros a una vida casera, 
sentados a la sombra dei taller:o cerca del fuego toda la jorna- 
da, debilita los cuerpos;y vuelve las almas más débiles: En 
antítesis con: el trabajo: del artesano la agricultura viene ahora a 
asociarse..con la. actividad «guerrera para definir el dominio, de 
las ocupaciones viriles, de los trabajos, Epya, donde no se teme 
la fatiga ni el esfuerzo, el róvoc: 2 “Yo no voy nunca a comer, 
dice Ciro a Lisandro, sin haber sudado esfurzándome en algún 
trabajo guerrero o .campestre”.2% En cambio, cuando' se divida, 
en caso de guerra, a cultivadores y:a artesanos en dos grupos, 
para preguntarleslo que quieren hacer, quienes cultivan la tie- 
rra decidirán defenderla con las armas, “los artesanos no batir- 
se, sino, como su educación los ha acostumbrado, continuar 
tranquilos sin esfuerzo, mi peligro: ¡rte rovobvtas quite xtvduved- 
OYTAG 28, 

La agricultura, al igual que la guerra, no aparece como un 
oficio. ¿Tenemos derecho a aplicarle el termino de téx»n? Quien 
dice téxvy dice saber especializado, aprendizaje, procedimientos 
secretos de éxito, Nada semejante en el trabajo agrícola: los 
únicos conocimientos que reclama son los que cada uno puede 
adquirir por sí mismo cbservando y reflexionando.*” No exige 


21. JenofonrE, Económica, 1, 16. En el mismo sentido, ARISTÓTELES, 
Política, VU, '1325 a 32, 

22 Econ. L, 21. 

23. IV, 2 . 

24. Las gentes de los campos que practican la agricultura “reciben 
una educación fuerte y viril”; tienen “el alma y el cuerpo bien templados”, 
V, 13. Acerca de la vida agrícola como endurecimiento para la vida 
guerrera, V, 4 ss. 

25. IV, 24. 

26, VI, 7. La misma oposición en el Pseuno-AmsrótreLes, Económi- 
cas, 1, 1343 a 25 ss. La agricultura conduce al coraje, ¿vópeta. Contraria- 
mepte a los oficios de artesano que transforman los cuerpos en ineptos para 
el servicio dypsia, ella hace a los hombres capaces de soportar la vida al 
aire libre y la dura labor: Dupryisty rel movelv, 

27. Ma resultado extraña esta aplicación de los procedimientos de 
la mayéutica socrática al conocimiento de la agricullura: cf, CAsTER, 
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ningún aprendizaje especial? Mientras que “los que practican 
las otras artes ocultan más o menos cada uno los secretos esen- 
ciales de su arte”,% la tierra “no usa seducciones, sino que con 
simplicidad muestra sin disfraces y sin mentiras de lo que es 
capaz y de lo que no es capaz”; nos entrega generosamente 
todos sus secretos.$% La exposición que hace Jenofonte de las 
siembras, de la escarda, de la: cosecha, de la trilla. del ahecho 
de los granos, del cultivo de los: árboles frutales, -tiene: como 
objetivo hacernos patente en estas operaciones, no “artificios hu- 
manos, sino “la naturaleza”. La: viticultura; por- ejemplo, -¿de 
dónde nos viene, sino de la viñaP.Es la misma vid la.que tre- 
pando sobre los árboles nos enseña a darle un' apoyo; desple- 
gando sus pámpanos cuando sus granos»son todavía jóvenes 
nos enseña a poner a la sombra las a expuestas; y cuando 
pierde sus hojas, a arrancarlas para hacer madurar su fruto al 
sol ya suave. ¿A qué se debe.entonces que no todos:los hom- 
bres logren éxito en la agricultura? No esuna cuestión de “co- 
nocimiento o de ignorancia”? de “descubrimiento de algún 
procedimiento ingenioso de trabajar la tierra”, sino, como.en los 
asuntos de la guerra, una cuestión de esfuerzo, de vigilancia, 
émpéleia 28 Al excluir toda especie de tecnicidad, el trabajo 
agrícola vale lo que vale el hombre: “la tierra permite discernir 
los que valen y los que no valen nada. Los perezosos, en efecto, 
no pueden, como ocurre en las otras artes, aducir que no cono- 
cen nada del asunto”.** 

Contrariamente a la téyyy de los artesanos, cuyo poder es so- 
berano en los estrechos límites en que se ejerce, la agricultura 
y la guerra tienen todavía en común que en ellas el hombre 
siente su dependencia de las fuerzas divinas cuyo concurso es 
necesario para el éxito de su acción. El poder de los dioses es 
“tam absoluto en los trabajos del campo como en los de la 
guerra”.9% No se concibe empresa militar sin consultar en pri- 


Mélanges Desrousseauxz (París, 1937), p. 49, n. 2. Pero la intención de 

JENOFONTE es la de hacer sensible el aspecto espontáneo, natural, de la 

agricultura, por oposición a las técnicas aprendidas (XIX, 15, 16, 17). 

Es la divinidad quien nos eoseña las reglas de la agricultura (XVIL 9, 
28. XV, 10; XVIIL, 10; XV, 4; VI 9. 


29. XV, 11. 
30. XIX, 17 

31. XIX, 18 

32 XX, 2 , 

33. XX, 4 

34, XX, M . 
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mer lugar a los dioses mediante los sacrificios y los oráculos: 
no se podría tampoco comenzar trabajos agrícolas sin atraérse- 
los. “Las personas sensatas rinden culto, Osparebovo:, a los dio- 
Ses para que velen por los frutos y los granos.” 3% Este culto no 
viene a añadirse al trabajo agrícola desde el exterior: El cultivo 
de la. tierra no es otra cosa que un culto que instituye el más 
“justode los tratos con los dioses. “La tierra, al ser una diviníi- 
dad, enseña la justicia a los que son capaces de aprenderla. Es 
a. quienes mejor la cultivan (o a quienes le dan culto, Úepare- 
dova!)' a quienes concede en cambio los mejores frutos.” Y 
.- ¿Cuál es-el alcance de esta oposición, tan fuertemente mar- 
cada. por. Jenofonte, entre trabajo agrícola .y oficios de artesa- 
mos? Ambos se refieren a dos planos de experiencia que se 
excluyen en gran medida. La actividad del artesano per- 
ttenece a un dominio en el que ya se ejerce en Grecia un pen- 
samiento positivo. La agricultura persiste, por el contrario, in- 
tegrada en un sistema de representación religiosa.$* El aspecto 
«técnico 'e instrumental del trabajo no puede aparecer en ella: 
La distancia, temporal y técnica, es demasiado grande entre el 
esfuerzo humano y su resultado. Lo esencial se produce en lo 
qué. Duprécl*2 llama “la colaboración del intervalo”, que pone 
en juego conductas religiosas. El trabajo de la tierra no toma, 
pues, la forma de una cie en práctica de procedimientos efi- 
-caces, de reglas para el éxito. No es una acción sobre la vatu- 
raleza, a fin de transformarla o adaptarla a £nes humanos. Esta 
transformación, aunque fucra posible, constituiría una impie- 
dad." ls una participación en un orden superior al hombre, 

36. V, 20. 

"237, V, 12; cf. igualmente XX, 14: la tierra trata bien a quien la trata 
bien. Y Ciropedia, VII, 3, 38: la tierra respeta sobre todo la justicia; 
devuelve en mucho la simiente que ha recibido. La misma idea, bajo forma 
irónica, en MENANDRO, fr. 92 A, 35 y 96, Edmonds: “Nadie cultiva una 
tierra más piadosa  «ypov edczféctepov. Si en ella siembro cebada, en su 
justicia me devuelve todo lo que he sembrado”. —En Económicas, el 
ESEuDO-ARISTÓTELES señala que de todas las ocupaciones, la agricultura 
ocupa el primer lugar en el orden de la “usticia” (1, 1343 a 30). 

- 38, Las fiestas y el calendario religioso de Crecia atestiguan esta 1nte- 
gración de la agricultura en la religión. 

39. E. Durrtzz, Sociologie générale (Paris, 1948), pp. 207 ss. 

40. Si el “cultivo” de la tierra es experimentado normalmente como 
una participación activa en el orden natural y divino, ciertas operaciones 
humanas pueden aparecer en contradicción con este orden. Se conoce la 
cólera de Deméter contra Erisicton que había usado el hacha contra su 


bosque. Sin duda se trataba de un bosque sagrado. Pero la historia se 
debe quizá relacionar con la de Licurgo, en una de sus significaciones: 
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natural y divino a la vez. Es en este contexto religioso donde 
el aspecto de esfuerzo en el trabajo agrícola alcanza una signi- 
ficación particular: el enfrentamiento a la tarea impuesta; ld 
Si dura y continuada, adquieren valor y Len io' en la 
medida en que establecen una relación con la divinidad, una 
especie de lazo a El trabajo puede entonces aparecer, 
. en contrapartida de las exigencias y la justicia divinas, como mé- 
rito en su sentido más general: dpetíy. Tenemos aquí un tema que 
viene a equilibrar, en la reflexión moral de Grecia, la afirmación 
de la superioridad del pensamiento puro sobre la acción.*!' * 
El alcance económico del trabajo no se manifiesta claramen- 
te en este tipo de agricultura, al igual que sus aspectos instru- 
mentales y técnicos. Debiendo bastar el olxoc para todas las 
necesidades familiares, la autarquía permanece como el ideal de 
la vida campesina.*? Los frutos de la tierra destinados a ser 
consumidos en el lugar (sur place) se oponen a los valores eco- 
nómicos de “circulación”. Aquí el trabajo fundamenta todavía 
un intercambio personal con la naturaleza y los dioses más bien 
que un comercio entre los hombres.% pe 
Sin embargo, la misma insistencia de Jenofonte en subrayar 
estas diferencias hace suponer que eran rechazadas en otros 
medios. Para un pensamiento político racional la agricultura vie- 
ne a situarse, en la división del trabajo, en el mismo plano que 
los otros oficios. Despojado de su privilegio religioso, el tra- 
bajo de la tierra pierde, al mismo tiempo, su dignidad particu- 
lar: el esfuerzo humano ya no está experimentado como dpstí. 
Se ordena en la categoría de las ocupaciones serviles que no 
reclaman sino un gasto de energía física.* Esta doble orienta- 


Licurgo mata a Drías, su hijo, o, en otras versiones, se corta el pie; 
creyendo cortar una viña; y con la de Filacos, que hace a su hijo impo- 
tente al talar un árbol, o según otros, al matar unas bestias. 

41, Desde Hesiodo hasta Heródoto (VII, 102), Jenofonte y Prodico, 
se sigue este tema de la Virtud que-escoge el camino del esfuerzo penosa, 
del zóvos; cf. Ch, PicarD, “Nouvelles remarques sur Vapologue dit de 
Prodicos”, Revue archéologique, ALII (1955), pp. 10-41. : + 

42. Sobre este ideal de autarquía, cf. AYmarD, op. cit, e 

43. Los hombr-s extraen, en la agricultura, su alimento dzó t%7%, 
al igual que todos los seres por naturaleza lo sacan de su madre. Pero 
la agricultura no extrae nada de los hombres ¿7* Upa», como lo hacen 
el role y el trabajo asalariado: Pseuno-ArisróreLES, Económicas, 
1343 b. Hen A 

44, Es preciso señalar el desarrollo de la esclavitud en los campos 
a partir de la época helenística y la concentración de la propiedad: do 
bienes raices, En un texto muy sugestivo, PLIMO contrapone el tiempo 
en que, trabajada por los generales y los grandes personajes de Roma. 
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ción con respecto a las actividades agrícolas se marca, quizás, 
en la representación que el griego se hace de la comunidad poli- 
tica: agricultores y campesinos tan pronto forman dos clases 
distintas, cuando no opuestas, como una sola clase opuesta a los 
guerreros y a los magistrados. La duda, en la escuela de Aris- 
tóteles, desemboca en una contradicción. La agricultura es pre- 
sentada como el tipo de actividad “conforme a la naturaleza” 
en la cual el hombre puede ejercer su virtud activa según la jus- 
ticia; otras: veces se hace de ella una actividad .enteramente 
contraria a la¡naturaleza del hombre libre, una ocupación “ser- 
vil” del mismo rango que los-oficios de artesano. .::, 


Hay en la leyenda griega un personaje muy curioso.- Lo 
percibimos a través de algunas líneas de un pocma homérico y 
de una breve alusión de Platón: Margites, el hombre que, cono- 
ciendo todos los oficios, no practica ninguno correctamente. Se- 
ría interesante conocerlo más profundamente. Se entrevé la idea 
de que la habilidad, en ciertos dominios de la acción, exige una 
estricta especialización.* Por su parte G, Dumézil ha delimi- 
tado los temas legendarios relacionados con esta actividad fa- 
bricadora.* Se ve en ellos que los artesanos intervienen, de ma- 
nera decisiva, en la ordenación del mundo. Produciendo obras 
de su oficio, reparten entre los dioses los dominios y privilegios 


lá tierra se regocijaba bajo las rejas coronadas, los arados triunfales, y el 
tiempo en que, entregada a manos de esclavos, a pies encadenados, toda- 
vta consiente en dar frutos (Hist. nat, XVUL, 4). Para la imaginación 
mítica, las imágenes del carro de guerra, de la yunta triunfal y del arado 
pueden comprenderse fácilmente, 

45. Se comparará, por ejemplo, Económicas, 1343 a 25 ss., y Política, 
1330 a 25 ss. Es necesario subrayar que esta fluctuación en las obras de 
Aristóteles o atribuidas a Aristóteles, se explica por la existencia, en el 
mundo griego, de dos formas muy diferentes de propiedad y de explota- 
ción agricolas, con estatutos sociales opuestos para los agricultores: régimen 
de pequeña propiedad directamente explotada por campesinos ciudada- 
nos libres, como en Atenas; sistema de “terratenientes” excluidos de la 
ciudadanía en las ciudades dóricas de organización guerrera, 

46. L. Genver, que ha llamado nuestra atención sobre el personaje 
de Margites y acerca de su importancia para una cierta representación de 
la actividad técnica, sugiere una comparación con el dios celta Lug. 
Se encontrará una concepción exactamente inversa en dos textos del Éxodo 
citados por P.M. SchusL, “Labeur et contemplation”, Efforts et réali- 
sations (diciembre 1952). El Eterno ha inspirado a Betsabel con un arte 

universal”; podrá ejecutar toda clase de obras de artista (£xodo, XXXI, 
1; 11 y XXXV, 30 ss). La habilidad técnica abarca aquí el conjunto de 
los oficios de artesanos. 

- 47. €. Duxézm, Tarpeia (París, 1947), pp. 208-248, 
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que corresponden a cada uno en sus funciones particulares. Tal 
es el papel de los Ciclopes en Grecia.1$ Estos personajes recuer- 
dan corporaciones del tipo de los Telquinos y de los Dáctilos,* 
metalúrgicos de una actividad más mágica que técnica, a veces 
incluso guerrera. Pero estas figuras legendarias pertenecen, pre- 
cisamente, a un pasado acabado. Son seres al margen, errantes, 
que recorren los montes y los bosques.ó% Los artesanos son per- 
sonas ordenadas, ciudadanos sedentarios. Su actividad no se 
concibe sina en el marco de la ciudad. Es en función del hecho 
"urbano de la división del trabajo como se define, en una doble 
dirección, una noción positiva de la téxyw; actividad especiali- 
zada que contribuye con otras al equilibrio del cuerpo “social; 
conjunto de reglas que permiten triunfar en los diversos'domi- 
nios de la acción. El personaje Margites es, a este respecto, sig- 
nificativo. No se le pido que ponga en orden el mundo, sino que 
se atenga a un oficio si quiere hacerlo correctamente. Al igual 
que se tenía conciencia, en las actitudes psicológicas impli- 
cadas en la agricultura, de una continnidad desde los tiempos 
arcaicos, de igual modo, por el trabajo de los artesanos, se mar- 
ca la ruptura de la ciudad con un pasado legendario, 

Una observación de historia social permite precisar estas ob- 
servaciones: no se encuentra en la época clásica ninguna forma 
de dd o religiosa de la profesión. Entre el artesano y la 
ciudad no existe intermediario: ni corporación, ni hermandad. 
El hecho contribuye a colocar la “profesión” en una luz com- 
pletamente racional: es considerada desde su función económi- 
ca y política. 

La ciudad no es para el griego una entidad abstracta. Él no 
dice “Atenas”, dice oi 'Alyyaio:.52 La ciudad son los ciudadanos 
unidos por lazos personales de amistad y que ejercen sus activi- 


48, Hesiono, Teogonía, 639 ss; AroLonoro, Biblioteca, 1, 7; 
cf, DumÉzIL, Op. cit., p. 222, 

49. Según CaLimaco, Himno a Delos, 1V, 31, fueron los Telquinos 
quienes construyeron el tridente de Poseidón, Telquinos y Dáctilos son los 
primeros obreros de los metales. 

50. Sobre este aspecto de nomadismo, cf. PLuranco, Vida de Numa, 
XV. En cuanto a la oribasia en sus relaciones con la metalurgia, cf. Jean- 
MAIRB, Op. cif., p. 182, a 

51, Hablamos de la época clásica, Se sabe que en Homero, los 
demiurgos no han perdido su carácter “itinerante”. 

52, F. ScmacHemmerr señala la eposición a este respecto de la polis 
griega, formada por lazos personales, y las ciudades del Oriente de base 
territorial. Para expresar “la idea de “los babilonios” se está obligado: a 
decir: las gentes del territorio de la ciudad de Babilonia (“La formation 
de la cité grecque”, Diogéne, IV, 1953, p. 33). 4. ¡ 
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dades a través de esta xowovía. ¿Cuál es, en este conjunto, el 
puesto del oficio? Sin duda debia haber a este respecto bas- 
tantes y notables divergencias en la A rien de las diversas 
categorías sociales. Pero éstas parecen aberse referido más bien 
al valor moral concedido a las ocupaciones del artesano y a su 
compatibilidad con las funciones políticas. Acerca del lugar del 
oficio en el sistema de las actividades humanas en el interior 
de la rólis es posible hacer constataciones de carácter bastante 
general. ; A 
En cierto modo lo que nosotros llamamos la división del tra- 
bajo se manifiesta como el fundamento de la politeia. Si los 
hombres se unen, es que tienen necesidad los unos de los otros, 
en virtud de una recíproca: complementariedad. La ciudad se . 
constituye en oposición consciente-al ideal de una autarquía 
individual o familiar. Encontramos en Protágoras una exposi- 
ción muy coherente de esta teoría. Las especies animales, cuen- 
ta el sofista,5* han sido dotadas por Epimeteo de duváp.ers dife- 
rentes —poseyendo unas la fuerza, otras la rapidez, otras la 
fecundidad, etc.— a fin de equilibrar las posibilidades de cada 
una para que ninguna po La situación de la raza buma- 
na, o ad en la distribución, se revela dramática: está desti- 
nada a desaparecer. Prometeo se decide entonces a robar a los 
dioses las duváfrere técnicas para entregarlas a los humanos. Las 
distribuye, como Epimeteo había hecho para las especies ani- 
males, dando a cada uno una capacidad diferente de la de los 
otros. Los hombres son, pues, los únicos en tener la inteligencia 
técnica que les permite fabricar vestidos, calzados, casas... los 
únicos también en no poder subsistir sino a través del inteivain- 
bio con los demás de los productos y servicios. ¿No es, para 
Protágoras, una manera de proclamar que el trabajo expresa lo 
esencial del lazo social y que los hombres son ciudadanos a 
causa de esta red de actividades profesionales complementarias 
que enlaza a unos con otros? Se estaría tentado de creerle, tanto 
más cuanto que la ambición confesada del sofista es la de justi- 
ficar esta “Jemocracia de les artosanos” —la peor para Platón 
y Aristóteles— que compone su asamblea de zapateros, de ba- 
taneros, de herr?zos y de alfareros.* Una observación, no obs- 
tante, nos pone en guardia. Ni Platón, ni Aristóteles, parecen 


5% Rcclamando un ideaí de autarquía, los Cínicos van al encuentro 
do torlo el pensamiento político de la Antigiiedad. Cf. ARISTÓTELES, Polí- 
tica, S, 1253 a 25 ss, 

$4, PLarón, Protágoras, 320 e ss. 

“Bb. 1btd., 324 cd. : o. 
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en desacuerdo con Protágoras en cuanto al papel de la división 
de las tarcas. En la República Platón es quizá más preciso to- 
davía que nuestro sofista: “Se da un nacimiento de la sociedad 
por el hecho de que cada uno de nosotros, lejos de bastarse a 
sí mismo, tiene, por el contrario, necesidad de un gran número 
de personas”.5% Y cada uno, siendo diferente de los otros por 
su naturaleza, debe también especializarse en quehaceres dife- 
rentes, Así “las personas se participarán mutuamente las cosas 
en las que hayan trabajado unos y otros”.57 La finalidad de la 
asociación política se habrá alcanzado. La ciudad se fundamen- 
ta pues, sobre la repartición de las tareas: ¿Quiere decir esto 
que la relación de trabajo constituye el lazo entre.los ciudada- 
nos? Para Protágoras, como para Platón y Aristóteles, la con- 
clusión aparece exactamente al revés. Si la ocupación define en 
cada uno de nosotros aquello que lo diferencia de los otros, la 
unidad de la Polis debe cimentarse en un plano exterior a la ac- 
tividad profesional. A la especialización de las tareas, a la dife- 
renciación de los oficios, se opone la comunidad política de los 
ciudadanos definidos como iguales Tor, semejantes $poto 58 casi 
podríamos decir intercambiables. En Protágoras esta idea se ex- 
presa en el lenguaje lleno de imágenes del mito. Aun poseyendo 
todas las técnicas, los hombres no pueden componer aún una s0- 
ciedad política; les falta lo esencial: lo que debe unirles en los la- 
zos de la qrhia% y que ni Prometeo, ni Hefaistos, ni Atenea, pue- 
den darles, puesto que Zeus es el único en poseerlas: 6 el Aldós 
y la Atxy, virtudes morales tanto como politicas. Hermes recibe 
el encargo de traerlas a los hombres. Pero debe, en su distri- 
bución, tomar el contrapié de lo que había hecho Prometeo: no 
a cada uno una capacidad diferente, sino a todos las mismas, 


56. Rep., 369 b ss, 

57. Jbid., 371 b. , 

58. En Esparta, los ciudadanos son llamados los $poto:. Les está 
prohibido ejercer una actividad profesional. 

59. La pita es, por excelencia, sentimiento “político”. Los sentimien- 
tos “profesionales” son, por el contrario, de orden de la envidia, .de la 
compctencia. Cf. Hesiono: “el alfarero envidia al alfarero, el carpintero 
al carpintero, el pobre está celoso del pobre y el cantor del cantor”. Las 
actividades de oficio implican la "Epie (Los Trabajos, 24). 

60. Hemos señalado en otra parte la oposición entre las divinidades 
técnicas —Atenea, Hefaistos, Prometeo— y Zeus, político y saberano; 
igualmente, la relación entro divinidades técnicas y función de repartición 
(ef. supra p. 247). En el Prometeo encadenado de Esquno, 45-50, Hefais- 
tos se queja de su oficio como de un “Tote” que le ha sido dado en reparto. 
Sa le responde que todos los otros dioses tienen su lote como él, salvo 
Zeus, que está por encima de tada especialización. 
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igual e indistintamente. Aristóteles desarrolla con rigor la misma 
tesis. La unidad del Estado implica una completa reciprocidad 
entre iguales. Añade: “como si los zapateros y los carpinteros 
intercambiasen sus trabajos para que los mismos trabajos no 
fuesen hechos constantemente por las mismas manos” .é1 Pero 
este ejemplo no está escogido, sino para”poner de relieve, por 
el absurdo que encierra, la diferencia de plano, o mejor la opo- 
sición, entre el dominio de las actividades económicas y el que 
constituye propiamente la ciudad. Ni la zapatería, ni la carpin- 
tería pueden establecer estas relaciones “reversibles” que ca- 
racterizan el lazo político. Tras distinguir en la Polis la parte 
deliberante y la parte James Aristóteles hace notar en segnida 
que los mismos ciudadanos pasan alternativamente de la una a 
la otra, de la misma manera que gobiernan y obedecen alterna- 
tivamente. Por el contrario, cultivadores y artesanos deben que- 
dar encerrados en los límites de su especialidad, bajo pena de 
contradecir este tipo inferior de orden del que participan por 
su oficio.*2 Cuando el Estagirita concluye: “Imaginad diez mil 
hombres que se reúnen en los mismos muros; que se casan; que 
cambian sus productos: siendo los unos carpinteros, los otros 
labradores, zapateros... eso no compondrá una ciudad”, el 
está de acuerdo tanto com los partidarios de un gobierno del 
demos, como Protágoras, como con los defensores del régimen 
de los “mejores”. Para unos y otros las actividades de oficio, 
himitadas a lo económico, son exteriores a la sociedad política. 
Pero, para los primeros, los artesanos pueden, fuera de su oficio, 
tener acceso a este plano superior; 4* mientras que la oposición, 
para los segundos, es tan profunda que la participación en un 
dominio descalifica para el otro. De csta reflexión positiva sobre 
la organización de Jas actividades profesionales en la ciudad, no 
se desprende la idea de una gran función social y humana única, 
el trabajo, sino la de una pluralidad de ocupaciones que dife- 
rencian entre sí a quienes las practican. 

Además, la fórmula “división del trabajo” no debe ser apli- 
cada al mundo antiguo más «que con una cierta reserva. 
Es anacrónica psicológicamente en la medida que implica 
una idea de la profesión en su relación con la A en 
general. Jl griego no ve el oficio en esta perspectiva. Se le 
presenta bajo un doble aspecto, El oficio supone, en quien lo 


61. Política, 1, 1281 a 35. 
62, VIL, 1329 a 35. 

63. 111, 1280 hb 20 ss, 

64, Il'rotágoras, 324 e-325 a, 
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ejerce, una dúvapus particular, en quien utiliza el producto una 
ypela, una necesidad. La división de las tareas proviene de la 
contradicción entre estos dos aspectos del oficio: a la multipli- 
cidad de las necesidades se opone en cada uno la limitación de 
sus capacidades. La división de las funciones no es considerada, 

ues, como una institución cuya finalidad sería la de dar al tra- 
bajo en general su máximo de eficacia productiva. Es una nece- - 
sidad inscrita en la naturaleza del hombre que hace tanto mejor 
una cosa si se limita simplemente a su sola realización. Ninguno 
de los textos que celebran la división de los quehaceres la consi- 
dera como un.medio de-organizar la producción para obtener 
más con la misma:cantidad de trabajo; su mérito consiste en 
permitir a los diversos' talentos: individuales ejercitarse en las 
actividades que les son propias y crear de esta:manera obras 
tan logradas como sea posible. A Ulises, que proclama en la 
Odisea: “a cada uno la actividad que le conviene”,“% hacen eco 
tanto los análisis de los teóricos como Platón y Aristóteles,% al 
igual que las anotaciones prácticas de un Jenotonte. En la Ciro- 
pedia, Jenofonte.lleva sus observaciones bastante lejos: más allá 
del oficio, hesta la diferenciación de tareas en El interior de 
un mismo taller, “En las aldeas el mismo obrero hace lechos 
de madera, puertas, arados, mesas; a veces incluso añade la 
construcción de casas... Pero en las grandes ciudades, donde 
cada uno encuentra muchos compradores, basta un solo oficio 
para alimentar a quien lo ejerce. Á veres incluso no se tiene 
necesidad de un oficio que abarque todo lo correspondiente a 
él: el uno fabrica el calzado para hombres, el otro calzado para 
señoras. Uno corta, el otro simplemente cose la sandalia; uno 
sólo corta los vestidos, el otro añade las diferentes piezas.” “8 
El pensamiento parece orientarse aquí, como en Platón,% en 


65. En el Capital, Manx señala que esta concepción traduce un estado 
económico donde el valor de uso tiene todavía la ventaja sobre el valor 
de cambio: cap. XIL, 5 (t. IL, p. 270 de la traducción 3. Molitor). 

65. Odisea, XIV, 228, 

67. “Cada uno de nosotros, por su naturaleza, no es completamente 
parecido a los otros, sino que esta naturaleza, por el contrario, le distingue 
de ellos; «a la ejecución de tareas diferentes convienen hombres diferentes”, 
PrLarón, Rep., 370 be. —“La naturaleza no procede mezquinamente como 
los cuchilleros de Delfos cuyos cuchillos sirven para varios usos: ella da 
a cada ser su destino particular; de este modo cada instrumento es tanto 
más perfecto cuanto que está destinado exclusivamente a un empleo y na 
a varios.” AnistóreLES, Política, 1252 b 1.5, 

68, Ciropedia, VI, 2. 

69. Cf. P.-M. SchumL, “Remerques sur Platon et la technologie”, 
Revue des Études precques (1933), pp. 465-472, 
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un sentido tecnológico. Al distinguir diferentes clases de ES 
ración en la confección de un producto parece que debería de- 
limitar la significación social y técnica de la división del trabajo. 
No es, sin embargo, esto lo que ocurre. Jenofonte no llega a 
comprender la división del trabajo como un procedimiento de 
distribución de las tareas en el seno de un proceso productivo, 
No la considera sino bajo el ángulo de un mejoramiento del 
"producto mediante el perfeccionamiento de las capacidades del 
artesano. 

Estas capacidades técnicas que la división de las labores 
debe llevar a su perfección se presentan como cualidades natu- 
rales. Cuando Protágoras sitúa en el mismo plano los conoci- 
mientos técnicos de los humanos y las duvápers delos animales, 
cuando compara el orden de las profesiones con el equilibrio de 
Jas especies en el cosmos, no se trata una figura de estilo. ¿Aca- 
so nu reposa una de las formas más importantes de la división 
de las funciones sobre la oposición biológica del hombre y de la 
mujer? Jenofonte nos da la teoría de esta oposición: “desde el 

rincipio la divinidad ha adaptado la naturaleza de la mujer a 
os trabajos y cuidados del interior, la del hombre a los del 
exterior”.?0- Aristóteles formula la teoría de otra oposición tan 
fundamental y no menos “natural”: las ocupaciones libres exi- 
go prudencia y redlexión, ppóvns:s; los trabajos serviles cualida- 

es pasivas de obediencia.* La diferenciación de los oficios de 
artesano no pone en juego otros principios. Para Platón la tarea 
de los hombres de oficio es, para cada uno, “aquella a la que 
le había predestinado su naturaleza individual”.?? En el taller 
del alfarero el uno puls, el otro pinta: dos duvápers diferentes 
asociadas para satisfacer la misma necesidad en el usuario.” 


70. Económica, VII, 22. Se comprende que los artesanos carezcan 
de virtud viril: al igual que las mujeres, trabajan “en el interior”. El mismo 
punto de vista sobre la división natural de las tareas entre hombre y mujer 
en el Pseubo-ArisióreLes, Económicas, 1343 b 28 ss, 

71. Política, 1252 a 30 ss. Se sabe que la oposición hombre libre- 
esclavo no está siempre aceptada como natural, 

72. Rep., 374 b. Pero AriStóTtELES señala que la naturaleza no 
hace a los hombres zapateros como los hace esclavos (Política, 1260 b 1). 

73. Lo que Agatarquides nos cuenta acerca de la organización del 
trabajo en las minas de oro de Nubia es extremadamente significativo: 
la distribución de la mano de obra —que comprende varios millares de 
obreros— se realiza, en función de las tareas, de la manera siguiente: para 
la talla, los »riás fuertes (en la fuerza de Ja edad), para la recogida, los 
niños; para la trituración, los hozibzes com una edad superior a los treinta 
años; para el trabajo de muela, les mujeres y los ancianos; para la purifi- 
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Las actividades profesionales no hacen, pues, más que pro- 

longar las cualidades naturales de los artesanos. Si se las distin- 
gue es para relacionarlas con necesidades también naturales, To- 
mado en la doble naturaleza de una jerarquía de capacidades 
y de una jerarquía de necesidades, el fenómeno de la división 
de las tareas no puede definir su dominio propio, En la organi- 
zación de las actividades en el seno de la ciudad el plan no se 
manifiesta donde el esfuerzo humano sería considerado en su 
función-creadora de valor social, como producción. Al someter 
la capacidad del artesano a la necesidad del usuario el oficio es 
servicio, pero no trabajo. : 
: «Sin embargo, la obra que.el artesano produce por su roinat<, 
no:es un objeto natural, puesto queno son naturales los proce- 
dimientos.de fabricación que delia cada especialista las 
replas. de'su téyvy. Antifón señala: bien el contraste entre obra 
de artesano y producto de la naturaleza: “Si se enterrara un 
lecho y la putrefacción tuviera. el poder, de hacer crecer un 
retoño, no: sería un lecho lo que nacería sino madera”.** Pero 
esta oposición versa sobre un aspecto limitado de la actividad 
fabricadora: la producción humana obedece a una finalidad 
inteligente, mientras que los procesos naturales se cumplen al 
azar y sin previsión. Por lo demás, la. operación del artesano 
queda «inscrita en el marco de la naturaleza: no se manifiesta 
como un artificio destinado a “transformar la naturaleza” y a 
instituir un orden humano. 

La téyvn a en efecto, a producir en una materia un eldos 
como la salud o una casa. Esta producción supone la puesta en 
Liga de una dóvajue, cuya téyvy es en cierta manera el modo 

e empleo. Mientras que en Descartes el artesano conoce su 
oficio porque comprende el mecanismo de su eE la téxvy 
consiste en saber utilizar cómo conviene y cuándo conviene ** 


cación del mineral y las operaciones propiamente metalúrgicas, los teyvizar. 
Las capacidades técnicas se insertan en una jerarquía de tareas fundada 
esencialmente en las diferencias naturales: clases de edad y sexo. Dioporo 
DE Siciuta, HI, 12, 14, ] 

74. AntirÓN El. SoristTa, I, 2. 

75. - Jamás ningún trabajo técnico consiste solamente en la simple 
aplicación de reglas aprendidas (PLarón, Política, 299 d-300 a). El arte 
consiste en saberlas utilizar en el momento favorable, xapó, y como con- 
viene, ¿dv 16 ¿¿oyu. Como dice Platón, si el artesano deja pasar el buen 
momento para hacer su tarea, todo está perdido. Igualmente, el obrero 
no puede jamás abandonaf su trabajo (Rep., 11, 370 b). Por lo que se 
o a esta utilización del xatpós, ef. ArisTÓTELES, Ética a Nicómaco, UU, 

4 a 9, o 
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una dóvapis que no es concebida de otro modo que ea se 
trate de una fuerza natural o de un instrumento fabrica O. Los 
términos que definen el modo de acción de una téfyy son sig- 
nificativos a este respecto: el instrumento debe ser más fuerte 

ue los elementos a los que se aplica; debe permitir ser el do- 
minante ¿mmxputeiy.* Tanto como por su poder, una téyvy se define 
por sus límites. Este pensamiento técnico no está abierto hacia 
un progreso indefinido. Cada arte está, 'al contrario, bloqueado 
dee el principio en un sistema fijo de esencias y de poderes. 
Se encuentra circunscrito en los límites donde lo encierran el 
número y la fuerza de los instrumentos-que son naturalmente 
suyos y. la obra que tiene por función producir. Las téxvat 
auténticas están limitadas tanto: en :número como en recursos. 
Su multiplicación supondría una multiplicación de las mecesida- 
des. Ahora bien, el número de las necesidades no es infinito. Más 
allá, las técnicas ya no tienen como objetivo satisfacer necesi- 
dades, sino procurar placeres..Pero,.en la misma medida en que 
no producen este efecto que representa para cada una su finali- 
dad natural y su límite, ya no engendran nada real: ilusiones, 
imitaciones.** Es pues cn el interior de un cuadro esiricto donde 
el arte tiene poder y eficacia. Y en este cuadro precisamente es 
“naturaleza”. Contrariamente a lo que ha creido Espinas” el 
trabajo artesanal no es del orden de esta “fabricación humana” 
en la que el hombre, tomando conciencia de su oposición a la 
naturaleza, se propone humanizarla mediante artificios indefini- 
damente perfeccionados. Tín su producción el artesano ve, por 
el contrario, “naturalizarse” su propia actividad.** El dominio 


76. Sobre el arte, 15 y De los lugares en el hombre, 341. 

77. AmistótenEsS, Política, L, 1256 b 34. Todo arte está limitado; no 
existe ninguno cuyos instrumentos sean infinitos en número y en grandeza; 
1, 1257 b 28: Para todo arte los medios en vista del fn no son infinitos y 
este fin (tos) les sirve necesariamente de límite (xéfpac), 

78. Cf, PLatón, Rep., 373 a ss. Las técnicas de imitación que pro- 
ducen placer pueden multiplicarse sin fín, nuesto que el rlacer pertenece 
al dominio de lo ilimitado. Por otra parte, las técnicas que se tienen por 
universales, come !: de los sofistas, son necesariamente, también ellas, 
productoras de ilusiones, no de realidades. Sofista, 233 e. i 

79. Esprvas, Origines de la Technologie (París, 1897), pp. 157-214. 

80. Esta “naturalización” de las técnicas artesanas se expresa de 
manera comprensible en los textos en que Dermócrito las asimila sistemá- 
Uenmente a las operaciones de la naturaleza. De igual manera, el tratado 
“heracliteano” Del Régimen asimila todas las técnicas a las actividades que 
se cjercen naturalmente en el cuerpo humano y en el mundo. Por ejemplo, 
lus tejedores “proceden circularmente, tejen y acaban de un extremo -al 
antro; es la circulación en el cuerpo...”. Los orfebres lavan y funden el oro 


TN 
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del “artificio” es otro: define las actividades que no producen 
más que ficciones, tal como hacen en su oficio esos ilusionistas 
que son los sofistas o los banqueros. El trabajo de los artesanos, 
que se oponía a la agricultura, experimentada como más natu- 
ral, se integra también en el orden de la naturaleza y contrasta 
con la crematística, como la g30: con el votos .9! Pero entre la 
qóots y el vópos no existe un lugar para la producción de una 
obra que, siendo enteramente real, aparecerla al mismo. tiempo 
como puramente humana. El hombre no está todavía lo sufi-. 
cientemente destacado de la naturaleza como: para que su ac- 
ción pueda resaltarse sin inclinarse por la misma inercia del 
lado de lo convencional. e a a 

Entre este aspecto natural de la obra y el carácter.de .servi- 
cio, más bien que de trabajo, de las actividades del artesano, la 
relación es muy estrecha. En la obra, el pensamiento antiguo 
considera menos el proceso de fabricación, la xoiyots, que el 
uso que se hace de ella, la xpñotc. Y es en función de la xpñore 
como se define. para cada obra el ellos que el obrero encarna 
en la materia. El objeto fabricado obedece, en efecto,'a una 
finalidad análoga a la del ser vivo: su perfección consiste en 
su adaptación a la necesidad en consideración de la cual-ha sido 
producido.5? Hay pues, para todo objeto fabricado, una especie 
de modelo que se impone al artesano como una norma. Este 


a fuego lento “de igual manera que el grano, en el fuego suave, prende 
en el cuerpo”, etc. Es así como “todas las artes participan en la naturaleza 
humana”. Del Régimen, 24. En el otro polo del pensamiento antiguo, en 
Puatón, la vyv “zortal” y humana no hace sino reproducir una tipvn 


* divina. Las Leyes, 889 c ss. y 899 b. 


81. En AristórELES, la crematística es 0d xard póst» porque ella tiene 
como objeto mo satisfacer una necesidad, sino que busca el dinero por 
el dinero. La fabricación de un calzado tiene un fin natural: el uso de 
este calzado; pero se puede proponer otro diferente que ro lo es ya: su 
venta (Política, 1257 a 6 ss.). Toda téyvy puede ser de este modo apartada 
de su función naturai hacía la crematistica (Ibid., 1258 a 10). En la 
medida en que permanece encerrado en los límites de las necesidades 
naturales, el intercambio mismo es xv gós:v. Pero contrariamente a la 
naturaleza de una verdadera ttm, la crematística es “ilimitada”, como si 
el arte de adquirir riquezas, por ejemplo la usura, tuviera el poder de 
engendrar indefinidamente dinero con dinero. En realidad no engendra 
absolutamente nada; el dinero no es sino una cosa ilusoria “que no tiene 
valor sino por convención, y no por naturaleza, puesto que un cambio 
convencional entre los que se sirven de él puede incapacitarlo para satis- 
facer nuestras necesidades” (1257 b 11-15). 

82. PLarón, Rep., 601 tl. Sobre las ideas de los objetos fabricados, 
cf. V. GoLnscamor, Essat sur le Cratyle (París, 1940), pp. 69 ss., y 
W. Ross, Plato's Theory of Ideas, pp. 170 ss. 
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elos no es una “invención” humána que el obrero pudiera 
crear, o incluso modificar a capricho de su fantasía. El artesano 
debe, por el contrario, ceñirse, tanto como sea posible, a este 
modelo necesario, ya trabaje con los ojes puestos en él, ya pre- 
fiera poner su confianza en este dominio sobre el usuario, mejor 
situado para conocer verdaderamente el cidos, puesto que él es 
el único en tener la ypñot de la cosa. El moryoas, dice Aristóte- 
les, es peor juez de su obra que el usuario; % su acción fabri- 
cadora versa sobre los medios, el fin lo supera. También 
cuando se trata de fabricar una flanta es el flautista quien man- 
da y el fabricante quien obedece. Platón se explica com más 
precisión.36 Para cada cosa hay tres especies de arte: la'de su 
utilización, la de su fabricación, la de su imitación, Pertenecen 
al usuario, al artesano; :al pintor. El pintor, como todos los otros 
imitadores, ño conoce de la cosa sino su apariencia exterior, que 
va a representar mediante “artificios” para dar ilusión de rea- 
lidad. El artesano fabrica efectivamente la cosa, pero sin cono- 
cer perfectamente, en tanto que artesano, su elóoc, es decir, su 
fin. Sólo el usuario posee esta competencia. 

Si los ein de los objetos fabricados se presentan como “na- 
turalezas” dadas, en alguna medida, fuera y por encima de los 
obreros, los artesanos ya no juegan sino un papel de intermedia- 
rio: son los instrumentos por los cuales se realiza en un objeto 
un valor de uso, En las manos del usuario constituyen simple- 
mente útiles destinados a servir sus diferentes necesidades. La 
rolyst aparece así como una operación de orden instrumental: 
mediante los téminos xo:ytxd dpyava Aristóteles designa lo que 
es susceptible de “producir” algo: los instrumentos y, casi en el 
mismo plano que ellos, los artesanos.37 

En este sentido la xotnors se define en oposición con la xpátre. 
En la acción el hombre actúa para sí, no “produce” nada exte- 
rior a su propia actividad, El dominio de la rpafte excluye todas 
las operaciones técnicas de los profesionales, También el xóvos 
del artesano en su trabajo no puede, como sucedía en la agri- 
Cultura, tomar yalor de virtud activa; el móvog se muestra, por 
el cuntrario, como una sumisión a un orden extraño a la natu- 
raleza humana, como puro constreñimiento y servidumbre.*5 


83. Política, YI, 1282 a 17 ss. 

84, Cf. especialmente: Política, VI, 1328 a 27-33, 

85. Ibid., 10, 1277 b 28-30, 

86. República, 601 < ss. 

87. Política, 1, 1254 a. 

88. La historia social del trabajo confirma que este sistema de pen- 


EL TRABAJO Y EL PENSAMIENTO TÉCNICO 273 


De la agricultura al comercio no encontramos en Grecia un 
tipo de conducta única, el trabajo, sino formas de actividad que 
nos han parecido organizarse siguiendo relaciones casi dialécti- 
cas. En el seno de la agricultura se esboza ya una oposición 
entre el efecto de la fecundidad natural de la tierra y el es- 
fuerzo humano del agricultor. Pero tomadas en su conjunto, las 
actividades agrícolas contrastan con las operaciones de los arte- 
sanos, como una producción natural con la fabricación técnica. 
A su vez, las obras de los artesanos se ordenan con los produc- 
tos del suelo en esta economía natural conforme al orden inmu- 
table de las necesidades: contrariamente a las manipulaciones 
del dinero, que no tienen sino'un valor convencional, la opera- * 
ción artesanal forma, también, parte -de la «naturaleza; 

En las actividades de los agricultores y de los artesanos el 
aspecto humano del trabajo se encuentra pues más o menos di- 
bujado, nunca enteramente delimitado. De manera general, el 
hombre no tiene el sentimiento de transformar la naturaleza, sino 
más bien de plegarse a ella. Á este respecto el comercio cons- 
tituye una reas de escándalo tanto para el pensamiento como 
para la moral. 

El hombre no tiene tampoco el sentimiento de crear, por su 
esfuerzo en la tarea y sea cual sea su oficio, un valor social, 
A las diversas profesiones corresponden cualidades humanas di- 
ferentes que sitúan a cada uno en su lugar dentro de la jerar- 
quía de la ciudad. Socialmente el artesano no es un productor. 
Por su oficio entra con el usuario en un lazo de dependencia 
natural, en una relación de servicio. Pero para los dos términos 
de esta relación, cl obrero y el usuario, la palabra naturaleza 
no tiene el mismo sentido. Sólo la ypsiía es del orden de la zpátes: 
una actividad libre, conforme a la naturaleza del hombre como 
ser razonable y político, La zotqo:s sitúa al artesano en otro 

lano: el de las fuerzas fisicas; el de los instrumentos materia- 
es. Al mismo tiempo que el oficio se sitúa al margen del domi- 
nio propio de la ciudad, la operación fabricadora del artesano 


samiento traduce bien la forma de organización de la polis. El puesto de 
lus esclavos en las actividades artesanas irá en aumento: para partirinar 
en la vida política cada vez en mayor medida, los ciudadanos des- 
cargarán sobre ellos y sobre los extranjeros la preocupación de asegurar la 
producción de las riquezas. Cualquiera que haya sido la importancia de los 
artesanos en la vida de ciudades comerciantes como Atenas o Corinto, 
las actividades económicas permanecen, en las instituciones de la ciudad 
y para el pensemiento que en ellas se expresa, en un plano subyacente, 
La polis prolonga y generaliza unas tradiciones aristocráticas: no hay “bur- 
guesia” como ocuwirá en la ciudad de la Edad Media. 


13, — VERNANT 
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constituye un nivel y un tipo de acción enteramente exteriores 
ala xpáfic. ; 


“e 


ASPECTOS PSICOLÓGICOS DEL TRABAJO : 
EN LA GRECIA ANTIGUA * ' 


El trabajo es un hecho humano de dimensiones múltiples; su 
análisis requiere estudios a varios niveles. Hay una historia 
técnica, económica, social, psicológica del trabajo. Nuestras ob- 
servaciones jafectan en especial a este último aspecto en la Gre- 
cia antigua. Consideramos el trabajo como.forma particular de 
la actividad humana. Nos interrogamos sobre su situación en el 
interior del hombre, sus significaciones, su contenido psicoló- 
gico. Nuestra perspectiva no es por ello menos histórica. Del 
mismo modo que no se tiene derecho a aplicar al mundo griego 
las categorías económicas del capitalismo moderno, no se puede 
proyectar sobre el hombre de la ciudad antigua la función psi- 
cológica del trabajo tal como es concebida hoy. 

Para nosotros todas las tareas profesionales, por diversas 

ue sean en lo concreto, se engloban en un tipo de conducta 
única: vemos en ellas ima misma actividad obligada, regulada, 
cuyo efecto interesa directamente a otro y que tiene como obje- 
tivo producir valores útiles al gropo.? Esta unificación de la fun- 
ción psicológica camina a la par con la delimitación de lo que 
Marx llama en su análisis económico el trabajo abstracto.* En 
efecto, para que las diversas actividades laboriosas se integren 
las unas en las otras y compongan una función psicológica uni- 
ficada, es preciso que el hombre, bajo las formas particulares 
de cada labor, veda comprender su propia actividad como tra- 
bajo en general. Esto no es posible sino en el cuadro de una 
economía plenamente mercantil donde todas las formas de tra- 
bajo apunten igualmente a crear productos con vistas al mer- 
cado. Desde entonces ya no se fabrica tal objeto para satisfacer 
las necesidades de tal usuario, Toda tarea, acuicole o industrial, 


1. La Pensée, 66 (1956), pp. 80-84, 
2. Cf. el artículo que l. MexersoN ha consagrado al “Travail, fonction 
psychologique”, Journal de Psychologie (1955), pp. 3-17. 

“Mientras el trabajo, ercador del valor de cambio, es trabajo gene- 
ral, abstracto e igual, el trabajo creador del valor de uso es trabajo con- 
creto y especial que, por la forma y la materia, se descompone en maneras 
de trabajo infinitamente diversas.” K. Manx, Contribution d la critique de 
FEconomie politique, p. 30 de la traducción Molitor. y 
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desemboca igualmente en la producción de una mercancía, des: 
tinada no a tal individuo particular, sino a operaciones de ven- 
ta y compra. Por la mediación del mercado todos los ca a 
efectuados en el conjunto de la sociedad son puestos en rela- 
ción unos con otros, confrontados los unos a los otros, iguala- 
dos. De donde se derivan dos consecuencias, En primer lugar 
la actividad de trabajo cesa de poner en relación, más o menos 
directa, al productor y al usuario: mediante la circulación ge- 
neral de sus productos el trabajo toma la forma de un intercam- 
bio generalizado en: el seno del cuerpo social tomado como un 
todo; aparece así como constituyente por excelencia del lazo 
entre los diversos agentes sociales, como el fundamento de. la 
relación social, En segundo lugar esta confrontación universal en 
el mercado de los productos del trabajo, al mismo tiempo que 
transforma los diversos productos, diferentes todos desde el 
unto de vista de su uso, en mercancías comparables todas des- 
de el punto de vista de su valor, transmuta también los traba- 
jos humanos, siempre diferentes y particulares, en una misma 
actividad de trabajo, general y abstracta. Por el contrario, en el 
cuadro de la técnica y de la economía antiguas, el trabajo nose 
manifiesta todavía sino bajo su aspecto concreto. Cada tarea se 
encuentra definida en función del producto que tiene como 
objeto fabricar: la zapatería en relación al calzado, la alfarería 
en relación al pote. En la perspectiva del productor el trabajo 
no se considera como expresión de un mismo esfuerzo humano 
creador de valor social. No se encuentra pues, en la Grecia -an- 
tigua, una gran función humana, el trabajo, que abarque todos 
los oficios, sino una pluralidad de oficios diferentes, de los que 
cada uno constituye un ms particular de acción que produce 
su propia obra. Además, el conjunto de las actividades agríco- 
las, que a nuestros ojos están integradas en las conductas de 
trabajo, se mantienen para el griego exteriores al dominio pro- 
fesional. Para un Jenofonis la agricultura se asemeja más a'la 
actividad guerrera que a las ocupaciones de los artesanos. El 
trabajo de la tierra no constituye un oficio, ni un saber hacer 
técnico, ni un intercambio social con otro. Y el retrato psicoló- 
gico del labrador esforzándose sobre su campo se dibuja en 
antítesis con el del artesano en su establecimiento.* 
El trabajo se encuentra, pues, estrechamente limitado al do- 
minio de los oficios artesanos. Este tipo de actividad se define, 
en primer lugar, por su carácter de estricta especialización, por 


4. Cf. supra, pp. 253 ss. 
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su división. Cada categoría de artesanos está hecha para una 
sola obra. Pero, como Marx lo ha indicado," la división del tra- 
bajo en la antigiiedad es vista exclusivamente en función del 
valor de uso, del producto fabricado: tiene como objeto pro- 
ducir cada producto tan perfecto como sea posible, realizando 
el artesano una cosa tanto mejor cuanto que es ella la única 
que ejecuta, No aparece la idea de un proceso productivo de 
conjunto, cuya división permita obtener del trabajo humano en. 
general una masa más grande de productos, Cada oficio consti- 
tuye, por el contrario, un sistema cerrado, en el interior del 
cual todo está sometido solidariamente a la perfección del pro- 
ducto a fabricar: los instrumentos, las operaciones técnicas y, 
hasta: en la misma naturaleza íntima del artesano, ciertas cua- 
lidades específicas que sólo a él pertenecen, El oficio se pre- 
senta pues como un factor de diferenciación y de separación 
infranqueable entre los ciudadanos. Si se sienten unidos en una 
sola ciudad, no es en función de su trabajo profesional, sino a 
pesar y fuera de él.£ El vínculo social se establece más allá del 
oficio, en el único plano en que los ciudadanos pueden amarse 
recíprocamente ya que allí se comportan todos de manera idén- 
tica y no se consideran diferentes unos de otros: el plano de las 
actividades no profesionales, no especializadas, que componen 
la vida política y religiosa de la ciudad. Al no ser comprendido 
en su unidad abstracta, el trabajo, bajo forma de oficio, no se 
manifiesta todavía como cambio de actividad social, como fun- 
ción social de base. 

Más bien parece establecer, entre el fabricante y el usuario 
de un producto, un lazo personal de dependencia, una relación 
de servicio. En la esfera de su profesión, las capacidades del 
artesano están rigurosamente sometidas a su obra, su obra rigu- 
rosamente sometida a la necesidad del usuario. El artesano y su 
arte existen “con vistas” al producto, el producto “con vistas” 
a la necesidad. No puede ser de otro modo en tanto que el pro- 
«ducto del trabajo es considerado exclusivamente, como ocurre 
en el mundo antiguo, bajo su aspecto de valor de uso, no de 
valor de cambio.” El producto, en tanto que valor de uso, se 


5. K. Marx, El Capital, t, 1: “En oposición rigurosa cón esta acen- 
tuación de la cantidad y del valor de cambio, los escritores de la 
antigitedad clásica se atienen exclusivamente a la calidad y al valor de 
uso”, 
6. Cf, s:pra, p. 265. 

7. Por supuesto, AnisróreLes no ignora el valor de cambio, puesto 
que en la Política lo defias (definición citada por Manx al comienzo de la 
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define, en efecto, por los servicios que reporta a quien se sirve 
de él. Sólo como valor de cambio puede ser considerado con 
independencia de su utilidad concreta, en relación al trabajo 
puesto en él.$ En la perspectiva del valor de uso, el producto 
no es visto en función del trabajo humano que lo ha creado, 
como trabajo cristalizado; es, al contrario, el trabajo quier 
es pensado en función del producto, como destinado a satisfa- 
cer tal necesidad del usuario.? Así pues, el trabajo, por me- 
diación del producto, establece entre el artesano y el usuarió 
una relación económica de servidumbre, una relación irreversi- 
ble de medio a fin. A 

Traspuesto del plano de la economía al dela reflexión filosó- 
fica, este sistema de relaciones entre el artesano, su actividad, 
el producto, el usuario, encuentra su expresión en una teoría 
general de la actividad demiúrgica. En toda producción de: 
miúrgica el artesano es causa motriz, Actúa sobre un material 
—causa material — para darle una forma —causa formal— que 
es la de la obra acabada, Esta forma constituye al mismo tiem- 
po el fin de toda la operación -—causa final—, Es ella quien rige 
el conjunto de la actividad demiúrgica. La verdadera causali- 


Crítica de la Economía política). Pero, como señala Marx en el capítulo 2 
de dicha obra, no puede “en su calidad de griego antiguo” comprender lú 
que constituye la unidad de las mercancías y las vuelve conmensurables 
como valores de cambio. Con los otros escritores de la antigiedad, na 
comprende el producto sino como valor de uso. : 

8. Marx escribe, de manera sorprendente, que en calidad de válor 
de cambio la mercancía ya no es considerada desde el punto de vista “del 
servicio que ella presta, sino del servicio que le ha sido conferido por. eso 
a causa de lo que ha sido producida”. Crítica de la Economía política, 

"9, Esta perspectiva se mantendrá hasta en el modo de producción 
capitalista. “Si nos hubiéramos preguntado en qué circunstancias todos los. 
productos o al menos la mayor parte de ellos adquieren la forma de mer- 
cancías, habríamos encontrado que eso no sucede sino sobre la base de 
un modo de produrrión completamente especial: la producción capitalista” 
(El Capital, D). Y todavía: “No es sino a partir de este momento 
(cuando el trabajo libre y asalariado llega a ser él mismo mercancia) que 
la forma de mercado de ls productos deviene la forma sócial dominante” 
(Ibid.). De igual manera, en la Crítica de la Economía políticas 
“Stenart sabia muy bien que en las épocas pre-Larguesas el pro 
ducto había recibido la forma mercantil y la mercancía la forma monseda, 
pero demuestra en detalle que la mercancia como forma, fundamental 
elemental de la riqueza, y la alienación como forma dominante de la apró- 
piación, pertenecen al periodo de la producción burguesa y que, por loa 
tanto, el carácter del trabajo que crea el valor de cambio es específicas 


207 


mente burgués” (el subrayado es nuestro). 
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dad del proceso operacional reside no en el «rtesano, sino fuera 
de él, en el producto fabricado. La esencia misma del producto 
fabricado es independiente del artesano, de sus procedimien- 
tos de fabricación, de su habilidad o de sms innovaciones 
técnicas. Modelo inmutable e increado, dicha esencia se define 
en términos de finalidad en relación con la netesidad que debe 
satisfacer en el usuario. La esencia de una silla es la perfecta 
adaptación de todas sus partes al ci vd es hecho de, ella. La 
producción artificial no requiere en su dinámica otros principios 
que la producción natural. Es siempre el fin del proceso, la “for- 
ma” en acto realizada en la obra, lo que constituye el princi- 
. pio y la fuente de toda.la operación. ¡La causa ¿motriz no es 
realmente productora:* juega el papel: de un medio mediante 
el cual una “forma” preexistente se actualiza en, una materia. 
Lo mismo que el hombre viene del hombre :por la mediación 
de la semilla, la casa viene de la casa por la mediación del 
albañil. Y A 
Situémonos ahora sobre un terreno más propiamente psicoló- 
gico. La operación del artesano constituye lo que el griego: llama 
rolas, producción, y que pone a la xpagre, la acción propiamen- 
te dicha.*? Para que haya acción, en sentido propio, es preciso 
en efecto que la actividad posea en sí misma $u propio fin y 
que de esta forma el agente, en el ejercicio de su acto, se en- 
cuentre directamente beneficiario de lo que hace. Por ejemplo, en 
lá actividad moral, el agente, “informándose” a sí mismo, produ- 
ce un valor de cuyo uso disfruta al mismo tiempo. No es éste el 
caso de la zoigo:s. Ésta crea una obra exterior al artesano y 
extraña a la actividad que la ha producido. Entre el trabajo del 
artesano y la esencia de la obra efinida por su uso no hay una 
medida común. Se sitúan en dos planos diferentes, de los cuales 
uno está sometido al otro, como el medio lo está al fin sin par- 
ticipar en su daturaleza.' La fabricación de un objeto es una 


10, Esta concepción de la actividad demiúrgica en Platón y en Áris- 
tóteles cstá notablemente analizada por V. GoLuscmmwmrT, Le systéme 
stoicien et Vidée de temps (Paris, 1953), pp. 146 ss. 

11. AristóTrELES, Metafísica, Z, 9, 1034 a 20 ss. y 1034 a 30 ss, 

"12, Cf, supra, p. 253. 

13. “Dos cosas pueden ser hechas la una para la otra, sin que exista 
entre ellas de común nada más que la acción producida por la una y 
recibida por la otra. Val es la relación en un trabajo cualquiera entre el 
instrumento, el obrero y la obra. La casa es diferente del albañil, pero 
el arte del albañil tiene como finalidad la casa.” ArisróteLES, Política, 
IV, VII, 2. De la misma manera el esclavo es para el amo; le pertenece, 
forma parte de él. Pero el amo no “depende” en nada del esclavo, 1bid., 
Y, IL 
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cosa, el uso de este objeto es otra radicalmente diferente. Asi- 
mismo ningún artesano tiene, al trabajar, el uso de lo que ejecu- 
ta.1* Alienándosc en la forma concreta del producto, en su 
valor de uso, el trabajo del artesano se manifiesta como servicio 
a otro, como esclavitud.** En las manos del usuario el artesano 
juega el papel de un instrumento destinado a satisfacer sus dife- 
rentes necesidades. Y Aristóteles, al definir las xoryrixa ópyava, los 
instrumentos que “producen” un objeto, puede citar, uno al lado 
del otro, los útiles de trabajo y los artesanos.** 
" + De este desajuste entre la operación productora y el produc- 
to. resulta que no es el artesano como se] quien tendrá el mejor 
-comocimiento de la “forma” que debe encarnar en la materia. 
Sus manipulaciones afectan a los procesos de fabricación, las 
reglas técnicas: los medios de Acción sobre la materia. La “for- 
ma” le excede. La ciencia del producto en su esencia, como 
“forma”, es decir, como fin, pertenece exclusivamente al que 
sabe para qué sirve la cosa y cómo aprovecharse de ella, al 
usuario! En el límite el trabajo artesanal aparece como pura 
rutina, aplicación de fórmulas empíricas para transformar un 
material conforme a un modelo cuya dances se hace conocer 
del exterior por las indicaciones o las órdenes del usuario. 
¿De qué modo podría ser experimentada la rotyow del arte- 
sano, sometida a otro, tendiendo hacia un fin que la excede, 
como una verdadera conducta de acción? Para distinguirla de 
la actividad auténtica, de la rpátic, Aristóteles la llama un sim- 
ls movimiento: xivno:c. Movimiento que implica una imper- 
ección: al correr tras un fin que está más allá de él no posee 
en sí la évépyera, el acto. El acto se halla presente en la “for- 


14. Cf, por ejemplo PLArón, Eutidemo, 289 e ss. 

15. Todo artesano, dirá Aristóteles, es esclavo en la esfera de su oficio. 
Por supuesto, si hay alienación es porque el producto de su trabajo no 
está destinado al artesano, Puede ser vendido. En este caso, será una 
mercancía. Pero el mismo producto, en esta sociedad, puede no ser 
una mercancía en razón del mantenimiento del trabajo doméstico y de la 
existencia de ciertas formas de trabajo servil. Igualmente cl valor de com- 
bio, en el cuadro de un sistema social donde la categoría de mercancía 
no es aún dominante, no aparece a la conciencia sino bajo la forma de un 


“valor de uso destinado a otro”. J3l hecho está particularmente claro en los “7” 


análisis del valor de cambio en Arisióteles, Es necesario recordar que para 
Marx “la producción de mercancías sólo se manifiesta como el carácter 
rormal y dominante de la producción en la produceión capitalista”. El Ca- 
pital, vol. 5. 

16. Política, 1, 1954 d 

V/. AnmistórTELES, Política, 1, 1282 a 17 ss.; 1277 b 28-30; PLATÓN, 
República, 601 e ss.; Cratilo, 390 b ss, 
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ma” realizada, en el producto, no en el esfuerzo de trabajo, en la 
enorgía humana gastada, en la producción. Cuando la actividad 
humana, escribe Aristóteles, no engendra nada en el exterior es 
rpáEiw y el acto radica en el interior mismo del agente. Aristó- 
teles añade: en todos los casos en que, independientemente del 
ejercicio, hay producción de algo, el acto está en el objeto pro- 
ducido; por ejemplo, la acción de edificar en lo que es edificado, 
la acción de tejer en lo que es tejido.1* : AS j 
Se comprenderá que, en este sistema social y mental, el 
hombre “actúa” cuando utiliza las cosas y no cuando las fabri- 
ca, El ideal del hombre libre, del hombre activo, es el de ser 
absolutamente usuario, jamás productor. Y el verdadero proble- 
ma dé la acción, al menos para las relaciones del hombre con 
la naturaleza, es el del “buen uso” de las cosas, no el de su 
transformación por el trabajo. 
Una misma estructura parece así encontrarse de nuevo en 

diferentes niveles de la sociedad y de la cultura griegas: en el 

lano económico el valor de uso triunfa sobre el valor de cam- 

io, el producto es considerado en función del servicio que 
presta, no del ivabajo puesto en él; en el plano filosófico la 
causa final, aquello “en vista de lo que” cada cosa es hecha, 
triunfa sobre la causa eficiente, aquello “por lo que” la cosa es 
fabricada; en el plano psicológico el producto ejecutado, acaba- 
do Y listo para el uso, triunfa, desde el punto de vista del acto, 
de la évépreta, sobre cl esfuerzo laborioso del productor; la rpá- 
Ei, que confiere directamente al agente el uso de su acción, 
se impone, como tipo y nivel de actividad, sobre-lazotnor, opera- 
ción fabricadora que coloca al productor, mediante el objeto 
producido, bajo la dependencia y al servicio personal del 
usuario. 


OBSERVACIONES SOBRE LAS FORMAS Y LOS LÍMITES 
DEL PENSAMIENTO TÉCNICO EN LOS GRIEGOS 1 


Entre los siglos vin y v en Grecia, el dominio de lo técnico 
se delimita de forma más precisa, la acción técnica se organiza 
con sus caracteres E ios. En Homero el término téxyr se apli- 
ca al saber hacer de los demiurgoi, metalúrgicos y carpinteros, 
y a ciertos quehaceres femeninos que requieren experiencia y 


18. AnistóTELES, Metafísica, 1050 a 30-35. 
l. Revue d'Histoire des Sciences (1957), pp. 205-225, 
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destreza, como el tejer.2 Pero designa también las magias de 
Hefaistos o los sortilegios de Proteo.* Entre el logro técnico y el 
éxito mágico la diferencia aún no está determinada. Los secretos 
del oficio, los movimientos del especialista, se incluyen en el 
mismo tipo de actividad y ponen en juego Ja misma forma de 
inteligencia, la misma metis, que el arte del adivino, las astucias 
del hechicero, la ciencia de los filtros y los encantamientes de 
la maga.* Por lo demás la categoría social de Re 
comprende, con los profesionales del metal y'de la madera, las 
comunidades de adivinos, de heraldos, de curanderos, de aedos, 

En la época clásica, en-cambio, la laicización de las técni- 
cas es cosa hecha, El artesano no pone ya en juego fuerzas reli- 
giosas; actúa al nivel de la: naturalezá, de da physis. Su tecne 
se define, en un principio, por oposición al azar, a la suerte, 
tyqué, al don divino, theia moiraS El éxito de lo profesional 
calcita en la eficacia de las fórmulas positivas; no debe su 
triunfo sino a este saber práctico, adquirido mediante aprendi- 
zaje, y que compone, para toda actividad especializada, las re- 
glas del oficio. e 

Al mismo tiempo que'la tecne se ha desvinculado de lo 
mágico y de lo o se ha precisado la idea de la función 
de los artesanos en la ciudad, Al lado de los agricultores, de los 
guerreros, de los magistrados civiles y religiosos, el artesano for- 
ma una categoría social particular cuyo puesto y papel están 
estrictamente determinados. La actividad artesanal, extraña al 
dominio de la política como al de la religión, responde a una 
exigencia de pura economía, El artesano está al servicio de otro. 
Al trabajar para vender el producto que ha fabricado —-con vis- 
tas al dinero— se sitúa dentro del Estado en el nivel de la fun- 
ción económica del cambio.* 


2, En el trabajo del carpintero: llieda, 1, 61; en el de los metales: 
ro VI, 232; XL, 614; 111, 433; en el axte de tejer: Odisee, VII, 110 
y : 

3. Los lazos mágicos que aprisionan a Ares y Afrodita son los decpot 
E xodópporoz * Hepatotaro. El viejo del mar, en sus metamorfosis, 
utiliza los recursos de una ñolgs véyvas (Odisea, VIL 296 y IV, 455), 

4. Acerca de la Metis como inteligencia práctica en obra dentro de 
la maestría artesana como en las fórmulas mágicas, cf. H. JEANMAIME, 
“La naissance d'Athéna et la royauté magique de Zeus”, Revue archéolo- 
gique, XLVIM (1956), pp. 12-460. 

5. Sobre la historia de la noción de techne, cf. R. Somazrer, 'Emotápr 
et Téyon, étude sur les notions de connaissance et d'art d'Homere d Platon 
(Mácuu, 1930). e 

6, En el siglo 1v a. C., Aristóteles hace de la producción técnica una 
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Advenimiento de una concepción racional de la tecne, lai- 
ceización de los oficios, delimitación más rigurosa de la función 
artesanal: las condiciones para la formación de un verdadero 
pensamiento técnico parecen realizadas. Asimismo, en Los ori- 
genes de la tecnología, Espinas pensaba poder situar hacía los 
inicios del siglo v el giro que señala el paso de una técnica 
todavía inconsciente de sí misma a la e propiamente 
dichn.? Veía en el movimiento de los sofistas el primer esfuer- 
zo «del pensamiento técnico para pd y afirmarse: en pri- 
mer lugar mediante la redacción de una serie de manuales que 
irataban de las tecnai pes luego por la elaboración 
de una especie de filosofía técnica, de una teoría general de la 
tecne humana, de su éxito, de su poder. En la mayor parte de 
los sofistas el saber reviste :la forma de fórmulas que pueden 
ser codificadas y enseñadas. El problema de la acción, para 
ellos, ya no incumbe al reconocimiento de los fines, a la defini- 
ción de los valores; se plantea en términos de puros medios: 
¿cuáles son las reglas del «éxito, los-procedimientos de triunfo 
en los diversos dominios de la vida? Todas las ciencias, todas 
las normas prácticas, la moral, -la política, la religión, estarán 
consideradas así dentro de una perspectiva “instrumentalista”, 
como técnicas de acción al servicio de los individuos o de las 
ciudades. 

Esta promoción de lo útil y de lo eficaz, que ocupan en la 
conducta humana el lugar de los antiguos valores, se produce 
en una época y en una sociedad que, sin embargo, continúan 
cerradas al progreso técnico. Constatación paradójica: la deli- 
mitación de lo técnico y su aparente exaltación en la sofística * 
van a la par con lo que P.-M. Schuhl ha podido llamar un ver- 
dadero inmovilismo del pensamiento técnico de los griegos.* 

De hecho, los griegos que han inventado la filosofía, la cien- 
cia, la moral, la política, ciertas formas de arte, no han sido 
innovadores en el plano de la técnica. Su utillaje y sus conoci- 
mientos técnicos, tomados al Oriente en fecha remota, no se 


parte de la pecaflqux. En este sentido aparece menos como fabricación 
o transformación de las cosas que como un aspecto de la función dle 
cambio. El trabajo del artesano se incluye en la categoría de la piobiapvía, 
de la actividad salarial (Política, L 6 y 7). 

7. A. Espixas, Les origines de la technologic (París, 1897). Sobre el 
paso de la técnica inconsciente a la tecnología en Grecia, cf, especialmente 
pp. £-7, y la n. i de la p. 7, " 

fi. P.-M, Scuumz, Machinisme et philosophie, 2.* ed. (París, 1947), 
p. %IMT, y cap. L 
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han modificado profundamente por nuevos descubrimientos. Las 
innovaciones o los perfeccionamientos que han introducido en 
ciertos dominios no Mb desbordado el marco del sistema tecno- 
lógico que se encuentra ya fijado en la época clásica y que con- 
siste en la aplicación de la fuerza humana o animal a través de 
una variedad de instrumentos, no en la utilización de las fuer- 
zas de la naturaleza por medio de máquinas motrices.? De ma- 
nera general, la civilización material de los griegos no ha su- 
perado el estadio definido, según los autores,:como técnica del 
órganon, eteotécnica, técnica de simple adaptación a las cosas,* 

En este nivel del pensamiento técnico, ya no se encuentra la 
concepción arcaica —cuyo recuerdo se perpetúa en ciertos pasa- 
jes de Homero— de instrumentos animados y. de obras vivien- 
tes.11 Pero, el instrumento, movido directamente por el hombre, 
se presenta todavía como prolongación de sus órganos.!? El 
órganon transmite y amplifica la fuerza humana, en lugar de 
actuar en virtud de su estructura interna, de producir un etec- 
to cuyo mecanismo no sea del mismo tipo que el esfuerzo del 
hombre. El .uténsilio sigue en el trabajo exactamente el misnio 
ritrao del cuerpo: actúa en el tiempo humano; no tiene, en tanto 
que instrumento, tiempo propio.* Si posee wmo,.es que se trata 
entonces, no de un útil artificial, sino de un instrumento natu- 
ral, como el fuego, cuyo poder, la dynamis, se despliega a tra- 
vés de una duración que permanece para el hombre extraña e 
incomprensible. Se mira arder el fuego en el horno igual que 
el campesino mira crecer al trigo. Lia duración de la operación 
y el determinismo del proceso operativo, ligados a la propia 
fuerza del fuego, no a una ingeniosidad humana, Son igual. 
mente impenetrables. 

El estancamiento técnico y la persistencia de una mentali- 
dad premecánica en el momento mismo en que el pensamiento 


4 


9. Cf, el artículo de R. j. Forges en el vol. 1 de A History of tech- 
nology, pp. 589 ss. Es la introducción del molino de agua, hacia el 
siglo u1 2. C., lo que ónaugura la nueva edad técnica de la máquina 
motriz. Sobre los logros y las inveucior:es de los griegos en el dominio 
técnico, cf, E. MerersON, Essais (París, 1936), pp. 246 ss. 

10, Técnica del órganon: “A. Esprxas, op. cit., pp. 75-156; edad del 
instrumento: P.-M. Schunz, 6p. cit., p. VITI; eteotécnica: Lewis Mumrono, 
Technics and civilisation (Nueva York, 1946); técnicas de adaptación del 
hombre a las cosas: A. Koyr£, “Du monde de l'á-peu-pris' A lunivers 
de la précision”, Critique (1948), p. 611. - 

11. ilíado, XVIH, 373 ss. y 417 ss.; Odisea, VIIL, 553-555. 

12. A. EspPixas, op. cit, pp. 45 ss. 

13. Cf. €. Frueomans, 04 v8 le travail humain (Paris, 1950), p. 23, 
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técnico parece tomar forma, constituyen fenómenos tanto más 
sorprendentes cuanto que los griegos parecen haber dispuesto 
del utillaje intelectual que hubiera debido permitirles realizar, 
en este terreno como en otros, progresos decisivos. 

Testimonios diversos muestran, en efecto, que han podido 
abordar bastante pronto ciertos problemas técnicos al nivel de 
la teoría, haciendo uso de los conocimientos científicos de la 
época, Desde el siglo vi una obra como el canal subterráneo 
construido en¡Samos por el dpyiréxteo» Eupalino de Megara, 
supone el empleo de procedimientos, arduos ya, de triangula- 
ción.1* Hay. todas las razones para pensar que no se trata de 
un caso aislado. El término dpyrréxzov, en Platón y en Aristó- 
toles, tlesigna por oposición al peón o al artesano que se pone 
a hacer las: cosas, a robes! que dirige los trabajos desde 
arriba: su actividad es de orden intelectual, matemática esen- 
cialmente.** A] poseer los elementos de un saber teórico puede 
transmitirlos en una enseñanza de carácter racional, muy dife- 
rente del aprendizaje práctico. Del mismo modo que, en medi- 
cina, el verdadero iatoó se distingue del curandero vulgar por 
su conocimiento de la naturaleza y de las causas generales de 
las enfermedades, el doy:réxtov, en los dominios en que se ejer- 
ce su actividad (arquitectura y urbanismo, construcción de na- 
víos, artefactos de guerra, decorados y tramoyas teatrales) se 
apoya en una tecne que tiene forma de teoría más o menos sis- 
temática. 

Por otra parte, fuera de los hombres de oficio, los no-profe- 
sionales han sido llevados. con motivo de investigaciones mate- 
máticas, a tratar cuestiones mecánicas y a interesarse por ellas. 
Tenemos, en el siglo 1v, el caso de Arquitas, al cual se atribuía, 
entre otras, la invención de la garrucha, del tornillo y la cons- 
trucción de un autómata volante.!* El siglo ru a. C. es el siglo de 
Arquímedes. Ingeniero militar por necesidad y práctico a su 
pesar, si se cree en la tradición, supo no obstante, al mismo 
tiempo que utilizaba el tozmillo sin £n y perfeccionaba el em- 
pleo de cabrias y poleas para izar grandes pesos, estudiar las 


14. Hrróporo, III, 60. Sobre el acueductó de Samos, cf. A History 
of technology, vol. 11, pp. 667-668, y A. Reymoxn, Histoire des sciences 
A ei naturelles dans 'Antiquité gréco-romaine, 2.* ed. (París, 1955), 
p. 186. 

15. PLarón, Político, 259 e: el 'Epyretrroy se opone al ¿pyacrxós, y le 
ordena porque aporta a la obra la contribución de un conocimiento teórico, 
fundamentado en el cálculo. La misma oposición en Artstróreres, Me- 
tefísica, 981 b 30. 

160. AuLo-GeLio, X, 12, 
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propiedades e de la espiral, construir la teoría del 
equilibrio de las fuerzas en la palanca y la balanza, y definir la 
mecánica como la ciencia que permite mover un peso dado con 
una fuerza dada. Las investigaciones proseguidas en la Escuela 
y los peripatéticos no excluian tampoco las realidades técnicas 

era de su campo de indagación. Las Mecánica, atribuidas a 
Aristóteles, intentan proporcionar la explicación racional de los 
efectos producidos por las “máquinas simples”. que forman la 
base de todas las combinaciones mecánicas y cuyas propiedades, 
según el autor, se derivan del círculo como de su principio co- 
mún. Este esfuerzo de elucidación teórica de los problemas que 
se plantean en ciertos sectores de la actividad técnica tiene por 
resultado, en la escuela-alejandrina; los trabajos de Ctesibios y 
de Filón, más tarde los de Herón. Se trata de hombres a los 
que se. llama pyyavorool, constructores de máquinas. Son 'in- 
genieros, inventores. Ellos formulan la teoría de los diversos 
tipos de máquinas: su fabricación, su funcionamiento, sus reglas 
de empleo. Tienen una doble preocupación: sistematización ra- 
cional, de forma demostrativa, apoyándose en los “principios”; * 
claridad y precisión suficientes, en los detalles de construcción, 
para ser útiles en la práctica de los oficios afectados.'* 

Como elementos técnicos sus máquinas comprenden —ex- 
cepción hecha de cinco máquinas simples cuya tevisa, después 
de Aristóteles, adoptan de nuevo: la palanca, la polea, la garru- 
cha, el tornillo, la cuña— un sistema complejo de piezas, la 
válvula, el cilindro y el pistón, la rueda dentada y el engranaje, 
el sifón. Ellas ponen en práctica —además del peso del que se 
sabe calcular, peca de Arquímedes, la distribución sobre los 
soportes y el equilibiro para una fuerza dada gracias al número 
apetecido de poleas, garruchas y engranajes— la torsión de los 
cables, la elasticidad de una lámina de metal, la compresión 
del aire y de los líquidos, las corrientes, ascendentes y descen- 
dentes, de aire y de agua calientes y frias, los efectos de los 


17, Henróx, Baroulkos, 1Y. El autor recuerda un cierto número de 
reglas de método: la búsqueda debe partir de lo que es evidente y cuya 
causa es evidente; una proposición no puede contradecir otra anterior- 
mente demostrada; quien quiere avanzar en el descubrimiento de las 
causas debe partir de uno o varios principios físicos y relacionar con ellos 
todas las cuestiones que se presenten. 

18. El Beroulkos, de Heróx, suministra informaciones perfectamente 
claras y precisas, de una ingeniosidad técnica notable, sobre la manera 
de amarrar los gruesos bloques de piedra que han de levantar las grúas y 
acerca de las condiciones de seguridad para evitar los accidentes. 
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vasos comunicantes y la aspiración por el vacío, la fuerza del 
vapozs . : A A 
Esta ingeniosidad técnica, unida a una. búsqueda de los prin- 
cipios generales y de las reglas matemáticas que permiten, 
cuando es posible, calcular la construcción y el empleo de los 
artefactos, ha producido una serie de invenciones notables.'? Sin 
embargo, no ha actuado sobre el sistema tecnológico de la anti- 
tiedad para transformarlo; no ha roto los cuadros de la menta-. . 
idad premecánica. Se impone, en efecto, una doble constata- 
ción. Allí donde las máquinas descritas por los ingenieros tienen 
realmente una Ginalidad utilitaria, son empleadas y concebidas 
al modo de instrumentos que. multiplican la fuerza humana, 
a la que recurren, a pesar de su complejidad, como único prin- 
cipio motor, Cuando a a otras fuentes de energía y en 
lugar de amplificar una fuerza dada al principio funcionan auto- 
maáticamente desarrollando su movimiento propio, se trata de 
obras que se sitúan conforme a toda una tradición de objetos 
maravillosos, al margen del dominio propiamente técnico.” Son 
los thaumata, construidos para provocar el asombro. La misma 
singularidad de sus efectos, causados por un dispositivo oculto, 
limita extrañamente su alcance, Su valor y su interés nacen me- 
nos de los servicios que pueden prestar que de la admiración y 
placer que suscitan en el espectador. En ningún momento apa- 
rece la idea de que el hombre, por medio de estas especies de 
máquinas, puede gobernar las fuerzas de la naturaleza, transfor- 
marlas, convertirse en maestro y poseedor. : 
Para explicar los límites dentro de los cuales, a pesar de su 
riqueza inventiva, ha quedado encerrado este pensamiento téc- 
nico, se ha insistido con justa razón en las dificultades que las 
estructuras económico-sociales de Grecia, en particular la exis- 
tencia de una mano de obra servil abundante y la ausencia de 
salida interior para la producción mercantil?! ocasionaban a su 


L9, Ctesibios inventa la bomba euuisve incendios, el érgano hidráulion 
y ciertas maquinarias de guerra, Perfecciona el reloj de agua. Herón conoce 
la prensa de toxnillo; cf. A. G. Dr:cumanx, “Ktesibios, Philon and Heron”, 
Acta historica scientiarum naturalium et medicinalium, Bibliotheca univer- 
sitatis Havniensis (1948), vol. 1V. 

20. C£. A. Espias, op. cit., p. 86; A. de Rochas, La science des 
philosophes et Part des thaumaturges dans Y'Antiquité (París, 1882); F.-M, 
ScHuuL, op. cit., p. 8. 

21, Cf, L. MuEvensox, op. cit.; P.-M, Scmum, op. cit; V. CHaror, 
“Sentiment des anciens sur le machinisme”, Revue des Études anciennes 
(1938); R. J. Forbes, “The Ancients and the machine”, Archives interna- 
tionales d'histoire des sciences, nm.” 8 (1949), pp. 919-933. 
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desarrollo. P.-M. Schuhl ha puesto de relieve por otra parte, en 
la ideología de esta sociedad de esclavos, los rasgos que han 
dido bloquear de antemano la orientación del pensamiento 
hacia lo técnico: al orden de valores que componen la contem- 
plación, la vida liberal y ociosa, el dominio de lo natural, la 
Cultura griega contrapone, como otros tantos términos negati- 
vos, las categorías despreciadas de lo práctico, de lo utilitario, 
del trabajo .servil y de lo artificial. Pero, independientemente 
de estos obstáculos en alguna manera exteriores, nos parece que 
se: puede..encontrar dentro del pensamiento técnico mismo, en 
la o articular que ha revestido en Grecia, ciertas razones 
internas y su limitación. No hay un pensamiento técnico, inmu- 
table, que presentaría una vez constituido, los caracteres que le 
vemos hoy .y que se orientaría como el nuestro, en función de 
un dinamismo espontáneo, hacia el progreso. Cada sistema 
técnico tiene su pensamiento propio. La utilización de un instru- 
mento, la puesta en ejecución de una técnica, son hechos inte- 
lectuales inseparables de una estructura mental, al'mismo tiem- 
o que de un contexto social; no solamente dependen de la 
orma y del nivel general de los conocimientos, sino que impli- 
can todo un orden de representación: lo que es el útil, su modo 
de acción y la naturaleza de esta acción, su relación con el obje- 
to producido y el agente productor, su lugar en el mundo natu- 
ral y humano. Tenemos tendencia a proyectar scbre el pensa- 
miento técnico del pasado los rasgos que caracterizan el de 
nuestra civilización industrial contemporánea. Suponemos que 
el pensamiento técnico, inmediatamente después de liberado de 
lo mágico y de lo religioso, debe nccesariamente unirse a la 
ciencia, llegar a ser su realización. Versando sobre realida- 
des naturales, ya no sobrenaturales, ¿acaso no tiene el mismo 
objeto que la ciencia? En la medida en que implica un conoci- 
miento se tratará pues de un saber de tipo científico. El cono- 
cimiento técnico sería así ciencia aplicada. Igualmente creemos 
que, próximo a lo real, enfrentado con las cosas y preocupado 
de la eficacia, debe abrirse a la observación crítica, a los ensa- 
do y a los errores, a la previsión, la verificación, la rectificación. 
os parece, de entrada, un pensamiento experimental. Ope- 
rando sobre objetos materiales, actuando sobre y en el espacio, 
nos lo imaginamos orientado preferentemente hacia los esque- 
mas mecánicos, con esc sentido del acoplamiento de las partes 
en el espacio y de su solidaridad en el movimiento que carac- 
teriza el espíritu de menudencias. Finalmente le suponemos 
intentando transformar de-manera consciente la naturaleza, su- 
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perponerle un mundo humano de artificios, susceptibles de ser 
indefinidamente perfeccionados. Un o técnico artifi- 
cialista, mecánico, experimental, solidario con la ciencia, estaría 
destinado en efecto por su lógica interna, a la renovación y al 
progreso. El estancamiento no podría explicarse sino por la in- 
tervención de obstáculos exteriores. Pero, en realidad, nm en la 
práctica corriente de los oficios, ni incluso al nivel de su expre- 
sión teórica y de su sistematización racional, el pensamiento téc- 
nico de la antigiedad se manifiesta bajo este aspecto. 

. El pensamiento técnico no es y no puede ser ciencia aplica- 
da en el sentido en el que nosotros lo entendemos. Como 
A. Koyré lo ha indicado, actúa sobre estas realidades cambiantes 
del mundo terrestre que constituyen a los ojos del griego el do- 
minio del poco más o menos, al que no se aplica ni medida 
exacta ni cálculo preciso. Tiene, pues, otro objeto y se sitúa 
en un plano diferente al de la ciencia. La ciencia griega tiene 
por objeto esencias inmutables o los movimientos regulares del 
cielo; obedece a un ideal lógico de deductibilidad a partir de 
principios cuya evidencia se impone al espíritu. Carente de una 
medida rigurosa del tiempo, no ha cuantificado el devenir, ni 
establecido una conexión entre la matemática y la física. ¿De 
qué modo podría la técnica aplicar leyes físicas que no existen? 

Hay ciertamente, en algunos sectores limitados de la activi- 
dad técnica, recurso a las matemáticas y, por ello, como hemos 
visto, posibilidad de abordar teóricamente ciertos problemas y 
darles una solución raciona) y demostrativa. Pero, precisamente, 
el razonamiento no se mantiene riguroso, sino a condición de 
acantonarse en el dominio de la pura teoría. La preocupación 
por la eficacia, la torna en consideración de los detalles propia- 
mente técnicos, ponen de relieve una forma de pensamiento 
diferente y de un nivel distinto: ya no la demostración, sino lo 
que el griego llama épxerpia, experiencia, que no es experimen- 
tación ni pensamiento experimental, sino saber práctico obteni- 
do por tanteos. Á medida que se pone más en relación con lo 
concreto físico, la teoría pierde su rigor y cesa de ser ella mis- 
ma, No se aplica, se degrada en los hechos, : 

Asi, vemos al ingeniero Herón, cuando razona al nivel de la 
teoría, preocuparse muy poco del ajustamiento de sus modelos 
mecánicos a la realidad técnica; las soluciones que presenta 
serán enteramente impracticables. En el tratado del Baroulkos 
plantea el problema, ¿cómo mover un peso de mil talentos con 


22. A, KornÉ, Critique (1948), pp. 806-823, 
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una fuerza de cinco? Los diversos sistemas de tren. de «ngrana- 
jes propuestos no tienen en cuenta, en el cálculo, las wesisten- 
cias ni qe frotamientos que, al no ser posible medirlos, perma- 
necen exteriores al dominio de la teoría. Las respuestas. válidas 
como esquemas de cálculo teórico, son prácticamente 1realiza- 
bles. Tal como son descritos, los sistemas de engrmaje no 
funcionarían, Si le,fuera preciso construir. formalmente una. má- 
quina capaz de elevar los mil talentos, con -sólo, cinen, el inge- 
niero debería proporcionar a la teoría los acomodamiexws nece- 
sarios. En otros pasajes de su obra, Herón sabrá situwse en el 
punto de vista del práctico y tomar en consideración la expe- 
riencia del oficio asicomo las dificultades que le son propias. 
En este constructor de máquinas aparecen los dos piimos.de 
pensamiento; lo que falla entre ambos planos es la artzulación. 

En cambio, en un tratado como las Mecánica de Austóteles, 
que ha marcado profundamente toda la escuela de las ingenie- 
ros alejandrinos y en quien Herón se inspira todavía 0: manera 
directa, la perspectiva es unilateral, de teoría pura. Y «sta teoría 
no es ciencia aplicada. En la obra de Aristóteles lus cues- 
tiones mecánicas son abordadas menos por ellas y en ellas mis- 
mas que en relación a las dificultades de orden lógico que pro- 
vocan. Aristóteles se preocupa de las combinaciones ruecánicas 
al igual que de los fenómenos “paradójicos” cuya explicación 
debe suministrar la filosofía. El pensamiento no es técnico; si la 
filosofía utiliza, en ciertas partes de la demostración, el razona- 
miento matemático y si parte, para Plantear ciertos problemas, 
de constataciones de hecho, continúa siendo esenciazmente de 
inspiración lógica y dialéctica. Por su forma, su vocabulario, su 
cuadro conceptual, la teoría en la cual se expresa permanece 
curiosamente próxima a la sofistica. La mecané se deine allí 
en un sentido todavía muy próximo al de astucia, de estratage- 
ma, como la invención ingeniosa que permite librarse de un 
asunto en una situación embarazosa, en una aporía, y tomar la 
ventaja sobre una fuerza de la naturaleza que cs contraria y su- 
perior. Este combate de la tecne contra la physis y los proce- 
dimientos que aseguran a la primera la victoria sobre la segun- 
da son conecbidos a la imagen de la lucha oratoria donde el 
sofista se esfuerza por hacer triunfar contra su adversario una 
causa dificil. La sofística había elaborado lo que se puede 
Hamar una dinámica lógica. Mediante la práctica de los Áracoi 
Adfor de Jos discursos antitéticos, había habituado a las men- 
tes a considerar que, en toda cuestión discutida, se puede cla- 
sificar en dos columnas lós argumentos en favor y los argumcn- 


19, — VERNANT 
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tos en contra, hacer la deducción, oponerlos, medir su fuerza 
relativa y su peso.% La tecne del sofista consiste en el dominio 
de los métodos merced a los cuales los argumentos más débiles 
pueden, en esta lucha, equilibrar los más fuertes, triunfar sobre 
ellos, dominarlos, xparsiv. En la Retórica Aristóteles la define 
como el arte de convertir el más flojo de los dos argumentos en 
el más fuerte.+* De forma análoga delimita el dominio de la 
mecánica como aquel en que, para usar su propia expresión, “el 
más pequeño domina el más graride”,? como 'el coñijunto de 
los procedimientos que permiten con una pequeña fuerza equi- 
librar y mover los pesos más pesados. En el hecho de que por 
medio de una palanca la debil fuerza de un hombre: pueda 
triunfar sobre esa otra, mucho 'más grande, de una masa pesa- 
da, se da, en buena lógica, un fenómeno extraño, átorov. Los 
instrimentos que operan esta verdadera inversión de poder en- 
cierran algo extraordinario, Davgácio». La teoría se propone dilu- 
cidar el misterio de ello. Muestra que todos los métodos mecá- 
nicos se reducen al juego de cinco instrumentos simples, cuyas 
propiedades derivan de la naturaleza del círculo y a su combina- 
ción. Esta demostración, al mismo tiempo' que: fundamenta un 
sistema de mecánica racional, circunscribe definitivamente”su 
campo y fija de antemano los límites más allá de los cuales esta 
tecne no debe aventurarse. Así como en geometría toda figura 
debe poder ser construida con la regla y a compás, en mecáni- 
ca toda máquina, para ser viable, deberá descansar en la combi- 
nación de los instrumentos simples, 

La teoría de los cinco instrumentos descubre en la natura- 
leza del círculo el principio, arqué, de todos sus efectos. Ante la 
sorprendente inversión de poder, producida por las máquinas 
simples, tal como es presentada por Aristóteles, nos sentimos 
inclimados a recordar el procedimiento decisivo del arte sofísti- 
co: el retornó contra el adversario de su propio argumento; 
cuanto mayor es la fuerza del argumento, tanto más desfavora- 
ble le resulta, utilizado contra él. Así pues, hay en el movimien- 
to del círculo, según Aristóteles, una ambigiiedad que permite un 
retorno ariálogo. Los puntos sitiados en E dós extremos de su 


... A 


23. Cf. E, DurgÉrl, Les Sophistes (Neuchátel, 1948), pp. 38-45; 
A EN ROMELLY, Histoire” et .raisor-chez. Thucydide (París, 1956), pp. 180- 
. E ORO el : 

24, ARISTÓTELES, Retórica, 1, 1402 a; ef. igualmente ArIsTÓFANES, 
Las Nubes, 112 ss. (citado por J. DE ROMILaY, op. cit., p, 184). * 
25 olkidre ¿xdrroria xpotel <div pelos» (Mecánica, 841 dí 22). 
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diámetro se mueven con igual movimiento en direcciones opues- 
tas, de manera que si un círculo transmite su rotación a un 
segundo que lo teca en un punto, este segundo círculo se move- 
rá, pero en dirección contraria y cuanto más rápido sea el movi- 
miento del primero, más deprisa será impulsado y girará en sen- 
tido inverso el segundo.” Estas «analogías entre ls dominios de 
la argumentación dialéctica y dela acción sobre la naturaleza, 
para nosotros tan extraños el uno al otro, no hácen sino tradu- 
cír una simple comparación, un parentesco en el vocabulario, 
Subrayan la apelación, en los dos casos, a Jas mismas catego- 
rías msatales la utilización de un mismo sistema de conceptos. 
Se descubrirá' la prueba” en el carácter propiamente lógico” y 
dialéctico del argumento de que se sirve. Aristóteles para:de; 
mostrar: que el círculo constituye el principio gracias al cual, en 
las máquinas, lo pequeño y lo débil pueden dominar lo ¡pr 
y lo fuerte. El eo mismo es lo más sorprendente del mun: 
do, es una realidad contradictoria, la combinación de varios 
contrarios en la misma naturaleza. Se mueve en un sentido, 
en otro, es a la vez cóncavo y convexo, móvil e inmóvil, Aristó- 
teles encuentra, pues. pormal y razonable .que sea él el princi: 
. pio de la inversión del poder: no es extraño que lo extraordi- 
nario se siga de lo aún más extraordinario.” Es 
Por extraía que parezca esta argumentación es bastante 
significativa. Mnestra cómo, carente de una física experimental, 
la reflexión técnica se encontraba en la imposibilidad de erigir 
su propio aparato conceptual, Cuando ha querido formular sus 
problemas le ha sido preciso recurrir, al mismo tiempo que a 
las matemáticas, a Jos cuadros ya elaborados, en la “dinámica 
logica, por. la teoría del razonamiento, de la discusión, de la 
demostración. Ha concebido la acción sobre la naturaleza. en 
las formas y sobre el modelo de la acción sobre los hombres. 
Ha visto en los instrumentos técnicos los medios para una do- 
minación sobre las cosas análoga a la que el orador ejerce sobré 
la asamblea merced a su dominio del lenguaje. Es la dynamis 
de la palabra y la fuerza de los argumentos lo que el orador.in- 


26. Es esta propiedad del círculo la que utilizan, señala Aristóteles, 
los demiurgos cuando, para producir un Davuectóy, colocan en los temolos 
unas series de discos de hierro que giran el nno sobre el otro con. duro 
frotamiento, quedando algunos disimulados a la vista del público. Mecáni- 
ca, 848 a 30. to 5 : A 

Car, Kei robte :dhóqws cupféfinxes Ex pe Tap Oeuyacioripso copfaiver "tu 
Davsactóy obiiv dzozow, lavyasivreros 32 10 advavata qlveoDar per aaamdaoo. 


292 MITO Y PENSAMIENTO EN LA GRECIA ANTIGUA 


vierte o decuplica por sus procedimientos de demostración y 
que hace triunfar en el agon judicial. Es una dynamis que el 
mecánico multiplica por el artificio.de sus.aparatos a fin de do- 
minar una fuerza más poderosa. En la mecánica no todo es 
matematizable. El dinamismo de las fuerzas naturales, que aún 
no se ¡puede calcular bajo la forma de leyes al nivel de una 
ciencia física, es hecho más inteligible por esta transposición al 
plano de una dialéctica hábil en evaluar la potencia lógica de 
os argumentos... 0... mn pps E 


28,, El pensamiento histórico de los griegos, al igual que el pensa- 
miento :técnico, ¿permanece tributario de la lógica y de la dialéctica. 
l. MeExEnsoN escribe: “La sucesión de los hechos es lógica, en Tueídides... 
El tiempo de Tucídides no es cronológico: es, por así decirlo, un tiempo 
lógico”. Y, al recordar las observaciones de J. ne RommzY según la cual, 
en Tucídides, el relato de una batalla es una teoría y la victoria un razo- 
namieñto verificado, añade: “El mundo de Tucídides es un mundo repen- 
sado y sú historia una dialéctica realizada” (“Le temps, la mémoire, 
l'histoire”, Journal de Psychologie (1956), p.' 340). Incluso el pensamiento 
médico, aunque: muy elaborado, no se ha“ldiberado enteramente de- los 
cuadros que le imponían la discusión y la confrontación orales. L. Bounczx 
señala que la práctica de los, discursos médicos era general y que, por este 
medio,' la elocuencia ejercía “al principio, en medicina, una especie de 
soberanía: “No se trataba solamente de componer bellos trozos de elo- 
cuencia, sino que era necesario hacer frente victoriosamente a los adver- 
sarios: a menudo, después de la presentación de una cierta tesis, otro 
médico tomaba la palabra para sostener la tesis contraria o bien el orador, 
Puesto directamente en el banquillo, se encontraba obligado a responder 
aun gran número de cuestiones precisas” (Obserestion et expérience chez 
des médecins de la collection hippocratique (Paris, 1953), pp. 114 ss.). 
Por supuesto, esta primacía de Ins discursos se resalta en el pensamiento 
de los médicos sofistas, Encuentra en ellos nna justificación en la teoría 
según la cual el principio de las enfermedades es invisible al ojo y se 
atanifiesta solamente en el pensamiento raciocinante, heywpóc. La corrien- 
te médica empírica sostiene, por el contrario, que el verdadero criterio de 
ta verdad médica consiste en captar directamente por los ojos, porque 
todo lo que existe -debe poder ser visto y conocido (cf, L, Bourcex, op. cit, 
p. 117). Se encuentra de nuevo aquí la oposición, tradicional en el pensa- 
miento griego, entre puvs dy dd lx, cosas visibles y cosas invisibles; las 
primeras «dependen directamente de la empeiria, las segundas necesitan 
una intervención diferente del esphritu, ya se trate de adivinación inspirada 
o de puro razonamiento (ef. P.-M. Schunz, “Adela”, Armales de la Faculté 
des Lettres de Toulouse, 1 (1933), pp. 86-94, y L. Genner, “Choses visi. 
bles et choses invisibles”, Revue" philosophique (1956), pp. 79-87). Sin 
embargo, .64 el Baroulkos, Herón subraya que el principio de:todas las 
dificultades en las cuestiones mecánicas y de la oscuridad que envuelve 
la investigación de las causas en esta ciencia es porque no se pueden ver 
las fuerzas que actúan en los cuerpos pesados ni la manera en la que se di- 
viden. Puesto que la fuerza pertenece al dominio de lo invisible, el %oytuspés, 
e ¿discurso raciocinante, ejerce necesariamente su subranía sobre la: me- 

nica.” : 
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De espíritu muy diferente, los trabajos mecánicos de 'Arquí- 
medes se prestan a observaciones análogas. Sus investigaciones 
teóricas versan exclusivamente sobre la estática, es decir, -sobre 
esos problemas de cquilibrio que es posible formular y demos- 
trar conforme al método de exposición racional -utilizado: por 
Euclides en los Elementos. “Puede extrañar —escribe Arnold 
Reymond— que Arquímedes, después de haber inventado o per- 
feccionado tantas máquinas balísticas, no haya intentado estu- 
diar su teoría,” Y añade: “esta abstención se explica, creemos, 
por las dificultades lógicas que plantea la noción de movimien- 
to”.2% Los argumentos de Zenón de Elea habrían impedido'a 
Arquímedes, de este modo, esforzarse por establecer los funda- 
mentos de una dinámica racional. Los tratados de balística que 
nos han dejado los ingenieros alejandrinos suministran otras 
precisiones. En varias ocasiones Filón insiste en la imposibilidad 
de conducir este tipo de indagación mediante el puro razona- 
miento y la demostración rigurosa.” Para obtener máquinas de 
tiro eficaces, de alcance deseado, ha sido necesario recurrir a la 
experiencia, añadir de un lado, suprimir de otro. Como justá- 
mente señala P.-M. Schuhl, incluso la fórmula que permite al 
eo adaptar las proporciones de sus artefactos en función 
del peso del proyectil y del alcance, fórmula cuya expresión 
matemática proporciona Diels, no ha sido obtenida por demos- 
tración teórica, sino de forma completamente empírica, por tan- 
teos y rectificaciones sucesivas! En la Vida de Marcelo Plutarco 
honra a Arquímedes por no haber querido dejar nada escrito 
sobre la construcción de estas máquinas que, no obstante, habían 
contribuido más a su renombre que el resto de su obra. No sería : 
necesario ver en esta actitud de Arquímedes un simple prejuicio 
de aristócrata que rehúsa degradar su ciencia aplicándola a tra- 
bajos serviles. Á sus ojos, en la medida en la que una investiga- 
ción deja lugar a la empeiria y no es enteramente racional, no 
es posible ya considerarla, precisamente, como una verdadera 
ciencia, : 

Este vacío entre una ciencia que se inspira en un ideal lógi- 
co y una empeiria reducida a los tanteos de la observación no 
lo ha podido llenar el pensamiento griego. Por eso, incluso entre 
los ingenieros alejandrinos —quienes, contrariamente a Aristó- 

29. A. REYMOND, Op. cit., p. 204. o 

30. Frión, Mecánica, IV, 2. No es posible comprender todo en estas 


materias, Aó7w xat pedodare. , 
31. P.-M. ScHunL, Op. cit.;-p, 16. ¡ A 
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teles y Arquímedes, se limitan en sus tratados a las realizacio- 
nes técnicas— se encuentra, más bien que una ciencia aplicada, 
un compromiso entre la teoría y la experiencia, mal articuladas 
la una con la otra y cuyas exigencias finalmente se oponen,*? 
En el dominio de la mecánica la teoría se mantiene fiel a la 
orientación lógica de Aristóteles: los cinco instrumentos simples 
forman, en Herón, un sistema coherente, cerrado sobre sí mis- 
mo, que excluye la:innovación y el progreso. La solución de 
todos los problemas mecánicos consiste en calcular de qué modo 
es posible, mediante estos instrumentos, equilibrar fuerzas desi- 
guales dadas de antemano, una de las cuales es la fuerza hu- 
mana y-la otra un peso tan grande como se quiera. La raciona- 
lidad misma del sistema supone su limitación y su acabamiento. 
En cambio, cuando se sale del dominio mecánico, como en la 
balística o las máquinas neumáticas, el poder de la physis sobre 
la que se apoya ya no es mensurable. Los principios de e 
cación que propone la teoría, demasiado generales y de orden 
cualitativo, no se acomodan sino groseramente a los detalles téc- 
nicos de construcción: ni las'máquinas, ni las fuerzas que aplican, 
ni los efectos producidos, son evaluados. La máquina lleva a 
cabo pues un dominio sobre fuerzas físicas que escapan al con- 
trol riguroso de la razón; permite desviarlas momentáneamente 
de su camino natural, produciendo de esta forma un fenómeno 
sorprendente, excepcional, pero de alcance reducido. Es este as- 
pecto extraordinario lo que aparece todavía en primer plano en 
las máquinas neumáticas de un Filón. Del mismo modo que un 
prestidigitador revela el secreto de sus trucos, Filón entrega al 
público, en su tratado, la llave de los thaumata más hermosos, 
tradicionales o de su invención. 


32. A. €. Dracumann señala justamente el eclecticismo de las con- 
sideraciones teóricas en los Neumática de Herón. En Herón las máquinas 
po sirven para ilustrar el juego de las leyes naturales, al igual que las 
leyes naturales no sirven, salvo raras excepciones, para explicar el fun- 
cionamicoto de los instrumentos, La teoría suministra principios de expli- 
cación válidos para el conjunto. No aparece la noción de leyes Físicas 
precisas, ni la de un aparato experimental para verificarlas. No se trata 
de un tratado de física aplicada, sino de una colección de ingeniosidades 
téculcas (op, cif, p. 161), 

33. El estado de espíritu de Herón es, a este respecto, diferente. 
Contrariamente a Filón, no menciona sino una scla vez (en 1, 9) el valor 
de trampa de su construcción. Más que a su carácter “maravilloso” es 
sensible a lo ingeniosidad que denota la máquina, en su aspecto de 
selución de un problema técnico, sin referencia a su utilidad eventual; 
ef. A, €. DRACHMANN, op. cit., p. 161. 
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En el mecanopoios el personaje del demiurgo arcaico, pa- 
riente del mago, adornado del prestigio un poco inquietante de 
los poderes excepcionales que dE confiere su metis, se traspone 
en la figura del ingeniero, enfrentado con la naturaleza, y jes 
puede, por sus sabios artificios, obligarla a producir maravillas. 
Se sitúa sobre un plano extraño tanto a la ciencia racional del 
teórico puro como a la rutina ciega del hombre de oficio por- 
que las fuerzas de la physis, con las que juega y cuyo manejo 
expone, encubren una dynamis, poder de vida rebelde al análi. 
sis lógico. El dominio en que se ejercen su acción y sus inves: 
tigaciones encierra, a los ojos del griego, un elemento demonía- 
co, en el sentido en que Aristóteles, queriendo señalar en la 
phusis la presencia de una fuerza irracional de. cambio, escribe 
que el physikon es deimonion. Plutarco —percatado del efecto 
producido en los espectadores por las máquinas de guerra cons- 
truidas por Arquímedes y que hacian de Siracusa, en el combate, 
una especie de gigantesco Briareo cuyo ingeniero, semejante a 
la psyqué del monstruo, animaba todos los movimientos— aña- 
de que dichas máquinas se manifestaron como el fruto de un 
saber menos humano que demoníaco. ** La expresión conviene 
sin duda tanto más cuanto que Arquímedes era incapaz de dar 
a su arte de construir máquinas la forma de una ciencia entera- 
mente racional, 

Por consiguiente, cuando escapa al marco estrecho en que 
la encerraban las exigencias lógicas de la teoría y se orienta 
hacia nuevas invenciones, la investigación técnica griega se en- 
cuentra enfrentada con lo irracional. Al mismo tiempo que le es 
preciso, en sus pesquisas, cumplir la parte de la empeiria, está 
confrontada, en sus obras, con una naturaleza animada y vivien- 
te a la cual no puede pretender imponer completamente su ley. 
Por eso guarda la máquina del ingeniero el carácter de un logro 
excepcional que no parece susceptible de una aplicación gene- 
ralizada, Entre el pensamiento lógico del que se libera difícil- 
mente y el arte del taumaturgo, con el que tiende a confundirse 
en sus invenciones más audaces, l reflexión técnica no llega a 
definirse claramente. No es un pensamiento experimental, In- 
cluso cuando utiliza arreglos mecánicos permanece ligada a una 
concepción dinamista de l: realidad sobre la que actúa, No 
concede a sus artificios el poder indefinido de transformar la na- 
turaleza. La máquina no tiene sino el valor limitado de un expe- 
diente; es una trampa tendida en los puntos en los que la natu- 


34. Prurarco, Vida de Mecelo, 17. 
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raleza se deja coger. La máquina no aparece todavía como el 
modelo universal de las estructuras físicas, 

Si de la teoría técnica pasamos a la práctica de los oficios, 
los aspectos de estancamiento se acusan aún más. Los artesanos 
no nos han dejado testimonio directo de su trabajo. Pero los 
escritores de la antigiiedad están de acuerdo en reconocer alli 
el tipo mismo de la actividad rutinaria.*" La fecne artesanal 
no es un verdadero saber.3% El artesano no comprende su mé- 
todo, no entiende lo que hace. Se contenta con aplicar servil- 
mente las fórmulas que le han sido enseñadas en A pee de su 
aprendizaje? Su tecne reposa sobre la fidelidad a una tradi- 
ción que no es de orden científico y fuera de la cual toda inno- 
vación lo entregaría desarmado al azar. La experiencia no pue- 
de enseñarle nada, porque, en la situación en se se encuentra 
—entre el conocimiento racional de una parte y la tyque, el azar, 
de otra— no existe para él mi teoría ni hectos capaces de veri- 
ficar esta teoría: no hay experiencia en sentido propio. Median- 
te las reglas estrictas a las cuales le somete su arte, imita, ciega- 
mente, el rigor y la seguridad del procedimiento racional; pero 
debe también adaptarse, gracias a una especie de olfato adqui- 
rido en la práctica misma de la profesión, a lo que la materia 
sobre la que actúa encierra siempre de más o menos imprevisi- 
ble y casual.35 El tiempo de la operación técnica no es una rea- 
lidad estable, unificada, homogénea, sobre la que el conoci- 
miento tuviera los medios de actuar; es un tiempo hecho, el 
tiempo de no dejar escapar la oportunidad, del kairos, ese mo- 
mento en el que la acción humana acaba de encontrar un pro- 
ceso natural que se desarrolla al ritmo de su propia duración. 
El artesano, para intervenir con su instrumento, debe apreciar 
y esperar el momento en que la situación está madura, saber 
someterse enteramente a la ocasión, Jamás debe abandonar su 
- tarea, dice Platón, bajo pena de dejar pasar el kairos y ver la 


35, Cf. A. Kormé, loc. cit., pp. 627-628. . 

36, A lo sumo una doxa, No participa en el conocimiento sino por 
el lugar que reserva al cálculo, a la medida, al peso; cf. Pratón, Filebo, 
55 e; Teeteto, 176 c. El término <tpm que, en un principio, se aplica 
tanto al conocimiento científico como a la experiencia del artesano, podrá, 
después de Platón, oponerse a la verdadera ciencia: imonipn. 

37. Aprendizaje puramente práctico de carácter todavía secreto que 
el artesano transmite a su hijo o al hijo de un amigo, y que es totalmente 
diferente de una enseñanza teórica; cf. PLarón, Protágoras, 328 a y 323 d; 
Jesorosre, Económica, XV, 11. 

34, AnistótELES, Política, 1258 b 36; Ética a Nicómaco, 1, 1104 a 9. 
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obra estropeada.*? La ojeada que supone la maestria técnica del 
artesano no hace sino indicar su servidumbre con respecto a un 
kairos que él es incapaz de dominar mediante la inteligencia,* 

Laicizándose, las técnicas no han sido elevadas al rango de 
aplicación de la ciencia; se han constituido en un sistema de 
fórmulas tradicionales y de habilidades prácticas, cuya eficacia 
no tiene nada que no sea namnral, pero que no se prestan ni a 
la reflexión crítica ni a la innovación. 

Se preguntará incluso si, llegando a ser positivo, el pensa- 
miento técnico no se ha degradado en cierta manera. No se ha 
aproximado al conocimiento racional. En cambio parece haber 

erdido el dinamismo y la audacia que le pertenecían en las 
épocas más antiguas cuando áún no se había borrado comple- 
tamenteel recuerdo de sus relaciones con el saber mágico, La 
vida técnica parece haber conocido en el siglo vu, en la Grecia 
asiática, un esplendor que dejaba presagiar ricos desarrollos y 
que ha sido bloqueada en Grecia continental desde el día en 
que se ha estancado en las formas que le je la organiza- 
ción política de la ciudad. El personaje del demivrgo, en Ho- 
mero, goza de un prestigio social superior al del artesano de la 
época clásica. Este desprecio del status artesanal, confirmado 
por la evolución del vocabulario,** corresponde a una modifica- 
ción en la naturaleza y función de la misma actividad iécnica. 
Agrupados en comunidades, comparables a ciertos gene religio- 
sos, los demiurgos son, al principio, caminantes llamados al sér- 
vicio de una clientela noble. Fabrican objetos de lujo, obras 
ens del tipo de esos agalmata de los que Louis Gernet 

a mostrado que todavía hacen intervenir una noción mítica 


39. Pratón, República, 1, 370 b y 374 c. 

40. El sofista, cuya enseñanza se refiere a la praxis, a la conducta 
genoral de la vida, no a la poiesis, a la fabricación, podrá pretender 
conocer la ucasión y enseñar el arte de su utilización. Se presenta como 
el maestro del katros; el artesano es el esclavo de este kairos. 

41. Cf. A, Ayvsano, “Lidée de travail daus la Gréce archaique”, 
Journal de Psychologie (1948), pp. 2945. 

42. En un curso dado en la École pratique des Hautes Études 
L, Genuer observaba que el empleo del término yerpówe£, que retiene, en 
la designación del artesano, la idea de una maestría, no sobrevive a la 
mitad del siglo v a. C. La palabra yeporéyyag no conserva sino raramente; 
en la época clásica, un sentido favorable. Tiende cada vez más a fijarse 
en la noción de oficio subalterno y despreciable. Se la encuentra asociada 
naturalmente a la de £xvxuso<, que evoca el empleo de la fuerza puramente 
física, en su forma mái bruta; cf. Piarón, República, 405 a y 490 e; 
AnisTóTELES, Política, 1277 b. 
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del valor. Por la elección de la materia, la belleza formal, la 
perfección del trabajo, la obra del demiurgo, representa, para 
aquel que la ha pedido, una garantía de riqueza, de poder, de 
éxito. Más que objeto utilitario o bien mercantil es símbolo de 
valor personal, de superioridad social. Las comunidades de de- 
miurgos, celosas, como las de los adivinos o de los aedos, de su > 
ciencia y de sus secretos, comprometen su reputación en un 
pugilato para saber quién Anventará la obra más renombrada, 
Esta eris, que es antes espiritu agonústico que competencia co- 
mercial, orienta una parte de la actividad técnica hacia la pro- 
ducción de obras extraordinarias, a propósito Dn deslumbrar 
de sorpresa y de admiración.** Muy próxima a la del taumatúr- 
go, la psicología del demiurgo antiguo permanece marcada por 
esta búsqueda de la obra excepcional, del éxito que proporciona 
la victoria en la prueba técnica. 

En la época clásica el estado de espíritu es completamente 
diferente. En primer lugar, la ciudad condena el lujo y preco- 
niza con insistencia, hasta en el vestido, un ideal de severidad 
austera. En nombre de la igualdad cívica reprueba las mani- 

"festaciones ostentatorias, los gastos suntuosos, paueno de las 
familias aristocráticas. Por otra parte, en el nuevo orden social, 
el artesano está relegado al puesto que corresponde a su fun- 
ción dentro del Estado, confinado en los límites de su papel 
subalterno. El demiurgo itinerante, personaje un poco al mar- 
gen, inquietante pero reputado, se ha transformado en tendero 
sedentario. Su actividad ya no es deslumbrar por sus obras ma- 
ravillosas, sino llevar al ágora, mediante salario, mercancias de 
uso corriente. Su función parece menos demiúrgica o poiética, 
en sentido propio, que de comercio e intercambio; ** Lcilita a 
sus conciudadanos las utilidades que les faltan. Ya no se le pide 
maravillar, ni innovar, sino cumplir correctamente su tarea apli- 
cando las reglas de su oficio. 

ln estas condiciones no es sorprendente que el espíritu de 
astucia y de inseniosidad inventivas, esta metis llena de recur- 
sos que gobernaba en otro O la inteligencia técnica, haya 
parecido abandonar ei taller del herrero y 1 tenducho del zapa- 


43. L. Gener, “La notion mythique de la valeur en Gréce”, Journal 
de Psychologie (1948), pp. 415-462, 

44, La cris subsiste, en la edad de la ciudad, dentro de jas artes que 
tienen un curucter estético al mismo tiempo que utilitario, como la deco- 
ración de la vajilla de lujo, en la alfarería. 

Cf. Tucípiwes, 1, 5, 3 y 4. 
48. Cf. supra, p. 240, n. 6. . 
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tero.27 En la edad de la Ciudad la metis inspira a otros persona» 
jes sus trucos, sus astucias, sus expedientes: al sofista, nunca 
falto de un argumento, con respuesta para todo y que a veces, 
como Gorgias, se Ip como taumaturgo y.representa el 
papel de mago de la palabra; *8 también al er como Fi- 
lón, que toma del demiurgo la tradición de los thaumata. En 
cuanto al artesano ordinario; al yetpotéxvns, este trabajador ma- 
bual que no tiene, como el ápyitéxtoy, tiempo suficiente. para 
ejercitarse en las matemáticas, no le queda de ahora en adelante 
sino la rutina del oficio, En 

«En el interior mismo de su actividad profesional, lo esencial 
escapa a su competencia; las reglas de su tecne interesan sólo 
a los procedimientos de fabricación, a la poiesis; la obra, poie- 
ma, en vista de la cual trabaja, le supera: a los ojos del gogo 
ésta es, en efecto, extraña al dominio propiamente técnico. Ya 
se trate de casas, de calzados. de flautas o de hebillas, etc., 
siempre responde a la exigencia de una necesidad natural defí- 
nida, No se muestra, en el sentido propio del vocablo, como un 
artificio.1? Es un eidos, una forma, dada de antemano al modo 
de una realidad natural. El artesano no la ha inventado; no 
cen modificarla; no tiene incluso, en tanto que artesano, Ca- 
idad para conocerla: la ciencia de la forma del objeto fabrica- 
do pertenece, no al productor, sino al usuario.* Superior al chre- 
ro y a su tecne, la forma orienta y dirige el trabajo que la 
realiza; le señala su término, fija sus límites, determina su 
marco y sus medios, En la obra de arte, como en la producción 
natural, es la causa final lo que determina l lo que dirige el 
conjunto del proceso productor. La causa eficaz -—el artesano, 


47. H, Jeanmamz ha mostrado en qué aspectos el retrato de Eros en 
Platón (Banquete, 203 d) podía permitir precisar la forma de inteligencia 
que caracteriza la metis (loc. cit., pp. 24 y 25). Eros tene de su padre 
Poros, hijo de Metis, el espiritu de desenvoltura, la inteligencia fértil en 
invenciones. “Fino cazador, siempre ocupado en alguna maquinación, y 
curioso de invenciones, lleno de recursos, con su filosofía de la vida, 

maligno hechicero, mago y sofista.” Pero la metis ¿es para Platón una 
- “virtud artesana”? No lo parece. En el mismo texto (203 a) Platón opone 
precisamente a la especie de los hombres llamados “demoníacos”, porque 
están habitados por demonios como Eros y que de este modo tienen 
acceso al conocimiento de las cosas divinas, aquellos cuyo saber tiene 
relación con un ciencia especial o con un oficio manual, y que no son 
sino unos artesanos. Ñ 

48. Cf. Gorcias, Elogío de Elena, 32 ss. 

49. Supra, pp. 225 ss. 
.50. PLatón, República; 601 c; ArisróteLES, Política, 1282 e 17. 
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sus herramientas, su fecne— no es sino el instrumento gracias 
al cual una forma preexistente conforma la materia. 

Al nivel de las tareas artesanas, aún más que entre los inge- 
pieros, el pensamiento griego se mantiene penetrado de imáge- 
nes e eturalistas y de concepciones dinamistas, El artesano no 
es, como en Descartes, un mecánico cuya obra no puede ence- 
rrar más que lo que hay puesto, debiendo encontrarse toda la 
perfección que existe formalmente en el artefacto eminentemen- 
te en la inteligencia del obrero que la ha concebido. El artesano 
es, para los antiguos, un hombre que ordena una materia, opaca 
al espíritu, encarnando en ella una forma superior 'a+su mente, 
La obra posee más perfección que el obrero; el hombre es infe- 
rior a su trabajo. Así pues, excedido por el mismo producto' que 
fabrica, el artesano no gobierna a la naturaleza, se 'someté a 
las exigencias de la forma. No necesita, en su trabajo, ni espí- 
ritu de iniciativa, ni reflexión. Su función y su virtud, dirá Aris- 
tóteles, es obedecer." 


Nuestras observaciones tenían su punto de partida en la 
constatación de un hecho que parecía paradódijo: el inmovilis- 
mo del pensamiento técnico de los griegos en el momento en 
que, a través de la reflexión de los sofistas sobre la tecne, pare- 
cía tomar forma, delimitarse, afirmarse en sus rasgos esenciales, 
Sin embargo, en los diversos niveles en los que hemos podido 
captarlo, se ha revelado muy diferente del pensamiento técnico 
de hoy, dibujado y orientado de otro modo, No tiene aún los 
ceracteres que definen, a nuestros ojos, la inteligencia técnica y 
que fundamentan su dinamismo. No se articula, o se articula 
mal, con la ciencia. Ignora el pensamiento experimental. A fal- 
ta de haber elaborado las nociones de ley natural, de mecanis- 
mo físico y de artificio técnico, no dispone del cuadro concep- 
tual que par su progreso. Por pe demás, solamente en 
las obras de los ingenieros alejandrinos, especialmente en He- 
rón, se abre paso el interés por los instrumentos o las máquinas 
como tales, y su construcción es abordada desde una perspec- 
tiva realmente técnica. La teoría está sometida a otras preocu- 
esca permanece integrada al pensamiento matemático y 

¿gico. on 
En los sofistas en particular no podría hablarse de un pen- 
pamiento técnico. Su enseñanza ignora las actividades artesanas; 


5L. El gobierno pertenece a quien posee la gzórqoig; el artesuno, que 
está privado de ella, está destinado a lu obediencia: Política, 1277 b 29, 
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no incumbe a los medios de actuar sobre la materia.5? Su domi- 
pio es la praxis, que ellos oponen precisamente a la poiesis del 
artesano. Proponen normas totalmente humanas, positivas, ra- 
cionales, que reemplacen el azar ciego o las luces cobrematarales 
del oráculo, para la conducta general de la vida, la actividad 
política y las relaciones humanas, Bien es verdad que preten- 
den e pe y codificar la acción, enseñar técnicas de éxito. Pero 

ara el priego del siglo v actuar no es fabricar objetos ni trans- 
a a naturaleza: es tener los-medios de obrar sobre los 
hombres, vencerlos, dominarlos. En el marco de la ciudad, el 
instrumento necesario «de laacción,'aquel cuya maestría conce- 
de poder sobre otro, es la palabra. La reflexión de los sofistas 
sobre la tecne humana, sobre los medios de extender su poder, 
de perfeccionar sus instrumentos, no, ha llevado ni a.un pensa- 
miento ni a una filosofía técnicos; ha «desembocado.en la: retó- 
rica; ha constituido la dialéctica y la lógica. 

- El.estancamiento técnico en. los griegos va a la par con la 
ausencia de«un verdadero pensamiento técnico. El arranque del 
progreso técnico supone, paralelamente a las transformaciones 
en. el:orderi político, 'social y económico, la elaboración de nue- 
vas:estructuras ¡mentales., El pensamiento técnico, de hecho, se 
constituirá, cuando parezca desbloquearse. Construyendo má- 
quinas organizará su propio utillaje intelectual, A 


a] y apt , Pe e 
A a TI E RS xq Ñ 

"52 Xncluso en un hombre como: Hippias que parece ser el represen- 
tante de un ideal. .de, polimatía, la enseñanza no debia ocuparse de los 
oficios artesanps, Venaglorióndose de haber, fabricado con sus manos todo 
lo, que Jevaba- consigo, comprendidos “vestidos y calzado,. proclamaba .su 
autarquéia, su autosuficiencia, al modo de los cínicos, más. que su interés 


por las cuestiones técnicas; dE do ; 
53. C£. PLarón, Cásmides, 163 b-d; DurrÉzL; op. Cit. p; 133,  -... 
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LA*CATEGORÍA PSICOLÓGICA DEL DOBLE:*---* 

S o A o en : ) 
o Ñ a TT t qee A ” 

REPRESENTACIÓN DE LO INVISIBLE Y'CATECORÍA ' o, 
PSICOLÓGICA DEL DOBLE: EL “coLossos” * A dá 


Quisiera mostrar con un ejemplo cómo los griegos han po- 
dido expresar en una forma visible: poderes del más allá que 
pertenecen al dominio de lo invisible, A: o 

La naturaleza de estos poderes sagrados se halla estrecha- 
mente ligada a su modo de representación. En el simbolismo 
religioso, como en toda especie de sistema simbólico, es a tra- 
vés de formas —y mediante estas formas— como el pensamiento 
construye sus objetos. 

El ejemplo escogido es el del colossos. Al principio la paía- 


bra no tiene un valor de estatura. No designa, como lo hará más. 


ha 


adelante por razones accidentales, efigies de dimensión gigan- * 


tesca, “colosal”. En el vocabulario gricgo de la estatua, muy 


diverso y bastante fluctuante, como E. Benveniste ha puesto de. 


relieve? el término colossos, de género animado y origen pre- 
helénico, se vincula a una raíz kol-, que se puede relacionar con 
ciertos nombres de Jugar en Asia Menor (Kolossai, Kolofon, Ko- 
lura) y que retiene la idea de algo erigido, alzado. 3 

Por ello el colossos parece ¡oder distinguirse de otros ído- 


1. Exposición hecha en el coloquio sobre “El signo y los sistemas de 
signos”, organizado por el Centro de investigaciones de psicología compa- 
rativa (Royaumont, 12-15 abril 1962). e 

2. E. Eouvenjsre, “Le sens dir mot xolos005 «et les móms 'grécs dela 
statue”, Revue de philologie (1932), pp. 118-135; cf. vigualménte-P. Cuán: 
TRAE, “Crec kolossós”, Bulletin: de UInstitut francais d'archéologierorienl 
tale (1930), pp. 449-455. e Edo a 

3. Cf. Georges Roux, “Qu'est-ce qu'un xohoosús?”, Revue des Étud, 
anciennes (1980); pp. 5-40,-+* 8 PE da 
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los arcaicos —el bretas, el xanon—- cuyo aspecto es en muchos 
puntos similar (forma de vaina, piernas y brazos pegados al 
cuerpo). Pero el bretas y el xoanon se presentan casi siempre mó- 
viles. Paseados, sacados en procesión, incluso son tenidos direc- 
tamente en los brazos del sacerdote o de la sacerdotisa, son 
unos idolos que podríamos llamar “portátiles” * Por el contra- 
rio, la fijación, la inmovilidad, definen, en el principio, al colos- 
sos.5:Se le representará bajo dos formas: sea estatua-pilar, sea 
estatua-menhir; hecha con una piedra alzada, con una losa hin- 
«cada en el suelo, 'a veces incluso enterradá. +: 
Una serie de documentos arqueológicos, que, esclarecén los 
pocos textos llegados hasta nosotros concernientes a lós colossoi, 
permiten precisar la función y los valores simbólicos de éstos 
ídolos. . - Ñ E 
En Midea (la actual Dendra), en un cenotafio que data del 
siglo xu1 a. de C., se ha encontrado, en lugar de' esqueletos, dos 
bloques de piedra que yacían:en el suelo, uno más grande que 
otro, burdamente tallados en forma de losas cuadrangulares es- * 
trechándose hacia lo alto para marcar el cuello y la cabeza de 
ersonajes humanos (un' hombre y una mujer).* ¡Enterrado en 
la tumba vacía, al lado de los objetos que pertenecen al muer- 
to, el colossos figura como substituto del cadáver ausente, Ocu- 
pa el lugar del difunto. 
Esta práctica de substitución responde a creencias que cono- 
cemos bien. Cuando un hombre, partido a lejanos lugares, pa- 
rece desaparecido por siempre, o cuando ha perecido sin que 


4, Fl xoanon de Artemisa Orthia, en Esparta, es sostenido por la 
sacerdotisz durante la ceremonia de la fagelación de los jóvenes; el ídolo 
es pequeño y ligero (PAUSANTAsS, UI, 16, 10-11), El xoanon de Tetis, al que 
su sacerdotisa Cleo transporta, en secreto, de Mesenia hasta Esparta, no 
debía ser más grande ni más pesado (Pausanzas, 1, 14, 4). La misma 
observación es válida para el bretas de Hera, en Samos, cuyo rapto se 
representaba mímicamente cada año, mediante rapto y descul.uimiento en 
un matorral de mimbre, cerca de la costa" (ATeENEA, XV, 672 ss.). 

5. Cf. Georges Roux, loc. cif, y S, Broc, “L'Hermés d'Hiéron á 
Delphes et le nom de l'Herinés en grec”, Revuc des Éludes grecques 
(1963), pp. 39-51.- pd A 

6. A. W. Persson, The Royal tombs at'Déndra near Midea (Lund, 
1931), pp. 73-108; M. P. Nussox, The Minoan-mycenazan religion and 
its survival in greek religion (Lund, 1950), pp, 6N0 ss; cf. sobre todo 
Ch. Picarn, “Le 'cénotaphe de Midéa et les “colosses de Ménélas”, Revue 
de philologie (1933), pp. 343-354 y Les religions préhelléniques (Parts, 
1948), pp. 269 ss. y 291. "Estatuas-menhires análogas a lás de Midea han 
« sido encontradas en Tera, en úna tumba, y en Átcana, cerca de una puer- 
ta de la ciudad, : E 
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so haya podido encontrar su cadáver ni cumplir sobre él los 
ritos funerarios, el difunto —o más bien su “doble”, su psygué— 
»jermanece errante sin fin entre el mundo de.los vivos y el de 
os muertos: ya no pertenece al primero; todavía no ha sido 
relegado al segundo,” Su espectro oculta un poder peligroso que 
se manifiesta mediante maldades con respecto a los vivos. -; 

Sustituyendo el cadáver. en el fondo de la tumba, el colossos 
no tiene por objeto o rasgos del difunto, darla ilu- 
sión de su apariencia física.: No es-la imagen del muerto. lo que 
encarna y fja en la piedra; es su vida en el más allá, esa .vida 
que se opone a la de los :vivos.como el.mundo¡de la noche al 
mundo de la luz. El colossos no es una imagen; es.un “doble”, 


como el mismo muerto es un doble del vivo... 0... 
El colossos, sin embargo, no siempre es relegado a la noche 
del sepulcro. La piedra desnuda puede también alzarse en la 
luz, por encima de la tumba vacía, en un lugar alejado y desier- 
to que su soledad consagra a los poderes infernales. Así en 
Flionte, sobre el cenotafo de Aras y de sus hijos; así en Leba- 
dea, donde en un bosque que ninguna mano humana habia to- 
cado nunca, una losa, sin inscripción: ni figura, estaba colocada 
encima de la fosa de Agamedes: en la abertura del bothros, Tro- 
fonios había desaparecido engullido en las profundidades de la 
tierra. Alí se celebraban los ritos de la evocación del muerto. 
Se derramaba en la estela las libaciones prescritas, se esparcía 
profusamente la sangre de un carnero negro; luego, por tres 
veces, los asistentes llamaban al muerto por su norabre, con los 
ojos fijos en Ja piedra donde se había supuesto reaparecería.? 
La misma piedra tallada a escuadra que, en Midea, servía 
para apartar de los vivos al muerto obligándole a para 
por siempre en su morada subterránea, puede igualmente per- 
mitir, cuando es erigida en la superficie del suelo, establecer 
contacto con él. A través del colossos el muerto asciende a la 
T. Cf, Híada, XXUL, 70 ss, y 
8. C£ P. Guion, “La stile d'Agamédes”, Revue de philologie 
(1936), pp. 209-235. De manera más general acerca de las relaciones 
de la estela funeraria y del colossos, cf. E, Van HaLL, Over den Oorsprong 
van de Grieksche grafstele (Arosterdam, 1942). Sobre el valor. ritual de la 
timida, la triple llamada" al muerto por su nombre, cuando se trata de 
=n difunto cuyo cadáver no se posee, E. Rome escribe: “El alma de los 
que han caído en tierra extranjera debe ser. amada; si la llamada es eje- 
cutada según los ritos, constriñe al almá a seguirle a su patria, donde le 
espera tna "tumba vacia...": Psyché, Le culte de Dóme chez les Grecs ef 
leur croyance d ¡'immortalité, trad. francesa. por Auguste Reymond (París, 


1932), pp. 54-55. 
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luz del día y hace patente a los ojos de los vivos su presencia. 
Presencia insólita y ambigua que es también el signo de una 
ausencia. Manifestándose en la piedra, el muerto sc revela al 
mismo tiempo como no perteneciente a este mundo. 

En Selinonte toda un terreno, fuera de los muros, estaba 
consagrado a los poderes del más allá.” En el interior de un 
lugar cerrado, adosado al períbolo de Zeus Meiliquíos, Zeus 
ofemajo un gran número de cipos toscamente tallados con un 
rostro humano, macho y hembra, estaban clavados. en tierra. 
Sobre estos colossoi que los habitantes de Selinonte incrustaban 
en su campo de los muertos y donde depositaban también, con 
las comidas debidas a los difuntos, las tabulae defixionum. con- 
fadas a las divinidades subterráneas, dos inscripciones encon- 
tradas en la ciudad de Cirene nos suministran las aclaraciones 
necesarias. l ds 

La primera es el texto de la ley sagrada sobre la acogida de 
los suplicantes llegados del extranjero. Si la persona cuyo tes- 
timonio alega el suplicante ha muerto, en su país o en otro 
lugar, z el dueño de la casa que acoge al suplicante para otor- 
garle de ahora en adelante su protección conoce al individuo 
que le envía, le invoca por su nombre durante tros días-conse- 
cutivos. Si no conoce la identidad de quien le manda pronuncia 
la fórmula: “humano, seas hombre o mujer”. Luego construye dos 
colossoi, uno de hombre, otro de mujer, en madera o en barro. 
Les sienta a su mesa y les sirve una parte de todos los alimen- 
tos. Habiéndose asi puesto en regla con el difunto anónimo que 
le ha enviado al suplicante, el amo de la casa lo aleja de ella y 
lo reenvía al nniverso de los muertos: finalizado el rito de hos- 
pitalidad toma los colossoi y las porciones de alimento. Los lleva 
a un bosque no talado donde hinca los colossoi en el suelo. 

La segunda inscripción reproduce el texto del juramento 


"e 


9. Cf. Ch. Picaro, “Le rituel des suppliants trouvé á Cyréne et le 
champ des “colossoi” 4 Sélinonte”, Revue erchéologique, 11 (1936), 
pp. 206-207. 

10, En Lebadea se han encontrado dedicatorias a Zuus Moiliquios 
sobre hermes coronados con conos onfaloides, que se pueden vincular con” 
los cipos de Sclinonte. El Zeus Meiliquíos de Sicián. estaba representado 
por una piedra bruta en forma de pirámide (Pausanias, IT, 9, 6). Sobre 
el simbolismo de Zeus Meiliquíos, cf. Ch. Picaro, “Sanctuaires et symboles 
de Zeus Meilichios”, Revue de Histoire des Religions (1943), pp. 97-127. 

11. S.E.G., 1X, 72: F. SoxzoLowsx1, Lois sacrées des cités grecques, 
suplemento (París, 1962) «núm. 115; cf. la traducción y el comentario de 
Jean Servars, “Les suppliants dans la loi de Cyréne”, Bulletin de Corres- 
rondance hellénique (1960), pp. 112-147. . 
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que garantiza las obligaciones recíprocas de los colonos que par- 
ten para África, a Cirene, y de sus conciudadanos que perma- 
necen en la metrópolis de Tera.? El juramento se practica de 
la forma siguiente: se fabrican unos colossoi, esta vez de cera; 
se les arroja al fuego pronunciando la fórmula: “Que quien fue- 
re:infel a este juramento se licúe y desaparezca él, su linaje y 
sus bienes”. 

En el curso de los dos rituales, el colossos efectúa el paso 
entre el mundo de los vivos y el de los muertos, Pero, según el 
caso, el pasaje se hace en un sentido o en otro; tan pronto los 
muertos son hechos presentes en el universo de los vivos, como 
los vivos se' proyectan en la "muerte. En el ritual de los supli- 
cantes se trata, en efecto, de establecer con un muerto desco- 
nocido, -séa hombre, sea mujer, un lazo de hospitalidad. Como 
en los ritos de evocación, la psyqué, sometiéndose a la llamada 
tres veces repetida, asciende a la luz y se hace presente en el 
colossos que la fija en el interior de la casa. Terminada la comi- 
da común se aleja la presencia del muerto clavando el colossos 
en la tierra de un bosque no cultivado, símbolo aquí del otro 
mundo. En el caso del juramento se trata, por el contrario, para 
los vivos, de destinarse irrevocablemente la muerte en caso de 
perjurio. A través de los colossoi que les reemplazan bajo forma 
de dobles, es a ellos mismos a quienes los juramentados arrojan 
al fuego, es su ver vital y social quien de antemano se licúa y 
desaparece en lo invisible. 

Sin embargo, cn uno y otro caso, el colossos se manifiesta, 
en tanto que dobie, como asociado a la psyqué. Es una de las 
formas que puede revestir la psyché, joder del más allá, cuan- 
do se vuelve visible a los ojos de los vivos. 

Colossos y psyqué están pues, para el griego, estrechamente 


pp. 85-68. 

13, Louls Cornet escribe (p. 66): “... si mediante la combustión algo 
se cumple inmediatamente, se debe a que también inmediatamente el 
contrayente se encuentra comprometida por su “doble'”. El ríto de las 
figurillas de cera quemadas se vuelve a encontrar en un tratado arameo 
de vasallaje, que se puede fechar en el 754 a. C.; ef. A. DuponT-Sommrn, 
“Trois stéles araméennes provenant de Sficé: un traité de vassalité du 
vo” siécle avant ].-C.”, Les annales erchéologiques de Syrie. Revue 
Parchéologie et Histoire, 10 (1960), pp. 21-54. La comparación de los 
textos griegos y arameos, que se esclarecen mutuamente, es realizado por 
Ch. Picamp, “Le rite magique des cíwla de cire brúlés, attesté sur trois 
stoles araméennes de Sfré”, Revue archéologique (1981), pp. 85-87. 
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emparentados. Se incluyen en una categoría de fenómenos muy 
definidos, a los cuales se aplica el término de eidwha y que com- 
prende, al lado de esta sombra que es la psyqué y de este tosco 
ídolo que es el colossos, realidades como la imagen del sueño 
(óverpos). la sombra (oxt4), la aparición sobrenatural (pácua).* La 
unidad de estos fenómenos, para nosotros tan heterogéneos, surge 
del hecho de que, en el contexto cultural de. Ja Grecia arcaica, 
son percibidos de igual manera por el espiritu y.revesten una 
significación análoga. También se.está-cn derecho de hablar res- 
pecto a ellos de una verdadera categoría psicológica, la catego- 
ría del doble, que supone una organización mental diferente a 
la nuestra. Un dobie es algo completamente distinto a ina ima- 
gen, No:es un objeto “natural”, «pero tampoco es: un producto 
mental: ni una imitación de un objeto real, ni una ilusión del 
Pee ni una creación del pensamiento. El doble es una rea- 
lidad exterior al sujeto pero que, en su misma apariencia, se 
opone por su carácter insólito a los objetos familiares, al deco- 
rado ordinario de la vida. Se mueve en dos planos que mues- 
tran al mismo tiempo una notable disconformidad: en' el mo- 
mento en que se hace presente se descubre como no siendo de 
aquí, como perteneciente a otro lugar inaccesible, . : 

Asi, por aca del eldwhoy de Patroclo, que Aquiles ve al- 
zarse, cuando se duerme, delante de él, al término de una larga 
noche de llanto en la que, velando solo, el alma invadida por el 
robos —el deseo nostálgico del ausente— no ha cesado de reme- 
morar el recuerdo de su amigo. El + Awestá de pie por enci- 
ma de la cabeza del extendido Aquiles, puesto que eso se pro- 
duce con ocasión del sueño, del óverpoc; pero es en realidad la 
psyqué de Patroclo. Lo que Aquiles ve frente a él es el mismo 
Patroclo: su estatura, sus ojos, Su v07, su Cuerpo y sus vestidos, 
Sin embargo, cuando quiere abrazarlo, el cidw o se revela ina- 
sible: es un humo que desaparece bajo tierra, con un chillido 
similar 21 de un murciélago. Existe pues en el sidwhkov una im- 
presión de engaño, de decepción, de superchería, dráry: es la 
presencia del amigo, pero también su ausencia irremediable, es 

14. Como ha señalado muy bien T. ZieLmsx1, “De Helenae simula- 
cro”, Eos, 30 (1927), pp. 54-81. Sobre otras formas de eituha, cf. Eugéne 
Monszur, “L'áme pupilline”, Revue de UlHistoire des Religions (1905), 
pp. 1-23; W. DÉonsa, “L'áme pupilline et quelques monuments figurés”, 
L'Antiquité classigue (1957), pp. 59-90; Jean Baxer, “Idéolorie et plas- 
tique. L'expression des énergies divines dans le monnayage des Grecs”, 
Mélanges «d'Archéologie: et d'Histoire, École Frangaise de Rome (1959), 
pp. 65-106. : 

15. HMíada, XUL, 59-107. 
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Patroclo en persona, pero también un soplo, un humo, una 
sombra, o el vuelo de un pájaro.** 

-Los documentos arqueológicos y epigráficos que hemos traí- 
do a colación han esclarecido los aspectos de doble del colossos 
y sus lazos con una realidad como la psyqué cuya participación 
simultánea del mundo visible y del más allá vuelve necesaria- 
mente ambigua. Un texto del Agamenón de Esquilo confirma 
que el colossos debe ser situado en el contexto' psicológico per- 
teneciente a la experiencia del doble y que las places 
del ídolo-menhir, en el plano religioso, se atienen precisamente 
a que es aprehendida por los griegos bajo esta categoría del 
doble, El coro evoca el palacio de Menelao, abandonado por 
Helena al partir tras las huallas de su amante.*? Jamás la pre- 
senciá de esta mujer ha pesado tan profundamente sobre la 
vivienda como una vez que la ha dejado. Por el poder del 
ródos, de la nostalgia amorosa que Menelao siente por la lejana 
Helena, el fantasma de la esposa no cesa de frecuentar la casa, 
Lo hace bajo tres formas de doble, a las que se refiere el coro 
po orden sucesivo. En primer lugar es el pácua quien, en lugar 

e la esposa desaparecida, parece de ahora en adelante reinar 
sobre el palacio. Después son los colossoi —término que Ch. Pi- 
card traduce muy pericos por “figuritas de reemplazamien- 
to”, utilizadas por la magia amorosa para evocar al ausente, de 
Ene modo a como son usadas, en los ritos funerarios, para 
llamar al espíritu del muerto—.** Son, finalmente, las imágenes 
oníricas, dveipdpavtor, que surgen en el transcurso del sueño. To- 
dos estos dobles, sustitutos para Menelao de su esposa, no 
tienen otro efecto que el de hacer más sensible y más insopor- 


160. La psyqué es llamada, en ocasiones, humo, kepnos, o sombra, 
skía, o sueño, oneiros. 

17. Esquizo, Agamenón, 410-426. 
. 18, Ch. PicamD, “Le cénotaphe de Midéa et les colosses de Ménélas”, 
Revue de philologie (1933), pp. 343-354. G, Roux, loc. cít., propone una 
interpretación diferente de este pasaje del Agemenón que nos parece omi- 
tir un contexto en el que el tema del doble yiene una y otra vez de forma 
casi obsesiva. Por lo demás, ¿es preciso recordar que el personaje de 
Helena está, a los ojos de los priegos, asociado naturalmente con el tema 
del “doble”? Se sabe que no hay una, sino dos Helenas. La que Paris 
había raptado por la cual se combatió en Troya no era la verdadera 
Helena, sino su fantasma, un eiówiov, conformado por Zeus o por Hera, o 
por Proteo, La verdadera Helena, según Estesícoro, había sido transportada 
a Egipto (PLaTÓN, República, 586 b; Fedro, 243 a); pero también se decía 
que se encontraba en la isla Blanca, viviendo eternamente en medio de 
banquetes, en la morada de los Bienaventurados; cf. V. Pisani, “Elena e 
Uebwlov”, Rivista di Filologia e di Istruzione classica (1928), pp. 481 ss. 
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table el vacío de su ausencia. Les falta lo que hace de Heleng 
una verdadera mujer: la cars, el estallido, el resplandor de la: 
vida. Fantasma, colossos, sueño noctumo, los cidwka de Helenz: 
proporcionan al esposo la decepción de una presencia que siem- 
re se oculta y que sólo se muestra para huir, En el doble de 
a mujer amada, bajo la máscara seductora de Afrodita, es la 
inasible Perséfone quien se deja adivinar.*? 

Se podría comentar el texto de Esquilo por los versos que 
Eurípides, en forma casi de plagio, consagra al mismo tema en 
su Alcestes. Alcestes se dispone a descender a los infiernos. Su 
marido Admeto, cuya vida compra ella al precio de su propia 
muerte, le jura que permanecerá por siempre inconsolable y 
que no conocerá otra mujer. Es con Alcestes con la. que, en 
sueños, continuará uniéndose cada noche. También él orde- 
nará hacer de ella una efigie que acostará sobre el lecho. Se ex- 
tenderá a su lado, la enlazará llamando el nombre de la amada, 
De esta forma podrá crer que tiene entre sus brazos a su mu- 
jer, presente aunque ausente: xatrep odx Exwv Eye 20 

Ln este ayuntamiento singular, su alma, psyqué, en lugar de 
ardoroso placer, sólo sentirá, sin duda, fría votuptuosidad; psy- 
cron: ¿qué es la misma [odia sino una fría sombra? 

Los propósitos de Admeto traen a la memoria una leyenda 
que Eurípides conocía bien y que le había inspirado otra tra- 
gedia: Protesilao, Muerto cerca de Troya, en tierra lejana, sin 


19, A la ausencia de Helena, manifestada por la presencia en el 
palacio de vanos fantasmas, responde la ausencia de los guurreros griegos 
patentizada, en cada casa en duelo, por la presencia, en lugar de los 
hombres que se ha conocido en vida, de urnas llenas de inútiles cenizas: 
“Pero en todas las casas, de donde partieron guerreros, reina el duelo, 
aniquilador para cada cual. Un pensamiento obsesivo pincha los corazones. 
Se recuerda el rostro de aquellos que se ha visto partir; pero, en lugar 
de hombres, son urnas, ceniza, lo que entra en cada casa” (Agameénén, 
429-435). 

20. Eunrírmes, Alcestes, 342 ss. S 

21. Ibid., 353-354, En su forma novelesca y puramente profana la: 
historia del etdolon de Alcestes conserva quizás el recuerdo de los ritos: 
. funerarios prehelénicos, como la práctica de colocar en la tumba" figurillas. 
femeninas, análogas en su forma a los colossol, y que desempeñan en el 
más allá el papel de “roncubinas del muerto”, a la manera egipcia 
(Herónoro, IL, 129-132). Cf. Ch, Picamb, “Les 'colosso” de Dorak 
(Anatolie du Nord)”, Revue archéologique (1960), pp. 106-108; Édouard! 
DuormE, “Rituel funérgire assyrien”, Revue d'Archéologie orientale (1941). 
pp. 57-66; Rurres, “Idole ou substitut”, Archio Orientalni (1949), pp. 307- 
309; Ch. Desrocmes-NoBLEcourr, “ 'Concubines du mort' et mnóres de 
famille au Moyen-Empire”, B.LF.A.O (1953), pp. 7-47, 
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que su cadáver haya sido llevado de nuevo a su patria, Protesi- 
lao deja una viuda inconsolable. En la versión que del relato da 
Apolodoro,* la esposa, llamada Laodamia, construye un elbwhov 
de su marido. Cada noche tiene comercio carnal con este doble. 
Los dioses se compadecen de ella y reenvian, por un momento, 
la psygué de Protesilao junto a su mujer viva. En la versión de 
Hygín % la figura confeccionada por Laodamia es de cera. El 


padre, que ha sorprendido el manejo nocturno de su hija, orde- * : 


na precipitar la efigie en el fuego. Laodamia se arroja allí a su 
vez para seguir a Protesilao en el más allá, Se reconocerá en las 
dos versiones dei mito la doble orientación ya constatada en los 
rituales practicados en Cirene, según la materia de los colossoi. 
Pero, piedra o cera, que haga ascender al día la sombra del 
muerto o que envie a las tinieblas a los que viven en la luz, el 
colossos realiza siempre, en tanto que doble, la unión de los 
vivos con el mundo infernal. 

Sin embargo, se presenta una dificultad. ¿Cómo una piedra, 
labrada y colocada por la mano del hombre puede encerrar una 
significación de doble que la conexione con fenómenos psiqui- 
cos incontrolables y bmsteriosos como la imagen onírica o la 
aparición sobrenatural? ¿De qué forma se explica que una losa 
bastamente tallada pueda, en ciertas condiciones, aparecer des- 
doblada ella también, ambigua, orientada una cara hacia lo in- 
visible? ¿Por que razón el colossos contrasta tan intensamente 
con el mundo de los vivos que da la impresión de introducir en 
el decorado terrestre donde se le ha alzado, no una simple pie- 
«dra, un objeto familiar, sino el poder mismo de la muerte, en 
lc que ella incluye de insólito y aterrador? La respuesta debe 
ser buscada en las representaciones religiosas que dan a la 
visión del mundo de los griegos, por la intervención de las co- 
srespondencias y oposiciones que establecen entre los diversos 
E de Jo real, sus trazos especificos. Como todo signo, el 
colossos remite a un sistema simbólico general del que no pue- 
de separársele. Sólo en el marco de esta organización mental de 
conjunto puede manifestarse en íntima afinidad con la muerte y 
los muertos. 

Señalemos algunos aspectos de este parentesco, Notemos, en 
primer lugar, que el juramento que actúa consagrando sus aulo- 
res a los poderes infernales puede hacerse, en Grecia, mediante 
el simple contacto con una piedra sin labrar: se jura “por la 


22, AroLoDoro, II, 30. 
23. Hicmio, Fab,, 104, 


» 
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iedra”.2* Recordemos también que es la cabeza de la Gorgona 
+ lo que Perséfone envía al encuentro de los que pretenden pe- 
netrar vivos en el reino de los muertos —la Gorgona, instru- 
mento de muerte mágica, que convierte en piedra a quienes la 
miran—.25 Tenemos una serie de indicios de que la muerte ha 
aparecido como una petrificación de los vivos. ¿Acaso no utiliza 
Pindaro la expresión Ailtvos Vávatos, la muerte de piedra? * Sin 
duda la transtormación del cuerpo vivo, flexible, animado y ca- 
liente en cadáver rígido, mudo y helado, permite comprender 
sin esfuerzo estas relaciones bilis. Pero es preciso delimi- 
tar.con mayor precisión cada uno de los rasgos que, al enfren- 
tar punto por punto la vida y la muerte, definen la una en cone- 
xión con la otra y determinan sus dominios respectivos, 

En contraste con el mundo sonoro de las voces, de los gritos, 
de los cantos, la muerte es ante todo el universo del silencio. 
Algunas sacerdotisas consagradas a los ritos funerarios, donde 
toda música está prohibida, llevan el nombre de Silencio- 
sas." Animar una estatua de piedra o de barro, darle vida des- 
pués de haberla formado —como en el caso de Hermes al ani- 
mar a Pandora o de las estatuas vivientes al servicio de Hefais- 
tos—, es dotarla de una voz, de una phoné.% También Teognis, 

al evocar el momento en que descansará en el seno de la tierra, 
privado de vida, escribe que estará ots Mag árpdoyyos, como una 
piedra sin voz.2 En cambio, las piedras metálicas que resuenan 
cuando se las golpea, como el bronce, o las vasijas que crepitan 
en el horno cuando se las cuece, son consideradas como anima- 
das y vivas pues escapan al silencio común de las piedras mu- 


24, Pausanias, VI, 15, 2; AristróreLES, Constitución de Atenas, VII, 
l y LV, 5 ef. Louis Genxer, “Droit et prédroit en Crece ancienne”, 
loc, clt,, p. 68, 

25. Odisea, XI, 634-5, También es una piedra lo que, en la con- 
fluencia de los dos ríos infernales, señala la entrada de la morada del 
Hades (Odisea, X, 515), 

26. Pinbano, Píticos, X, 75. Las piedras son, a veces, llamadas las 
osamentas de la tierra; Ovibio, Metamorfosis, 1, 1350; Sehol. in Apoll 
Rhod., III, 1086, Cf. también Pausanias, 1X, 16, 7 y Fenecoes, Fr. Hist. 
gr., 1, 82, Miller. 

27. Fl culto de los Semnai en Atenas había que efectuarlo en silencio. 
Estaba confiado a una corporación de sacerdotisas, las Hesyquides, llama- 
das según el fundador del culto, Hesyquos, el Silencioso; Sch. in Sophocl, 
CEdipe € Colonre, 489, J, E, Harrison, Prolegomena to the study of Greek 
e (Cambridge, 1903); pp. 243 ss, de la ed. americana (Nueva York, 
1957). 

28. Hesíono, Los Trabajos, 79; Ihada, XVIUL, 419. 

29. TrEocnts, 569. 
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das. El frío de la piedra también está en relación con la muerte, 
En oposición con el calor de lo vivo, psyqué evoca lo frio, 
psycron. , 

La piedra, en la medida que es dura, seca y rígida, puede 
aparecer como un agostamiento de lo viviente, húmedo, flexible 
y lleno de savia al estar en la flor de su vida. La vejez es ya, 
para el griego, un enmustiamiento. El joven es semejante a una 
planta, llena de jugo en su verdor, pero que con el tiempo llega 
a secarse y se marchita. Una glosa de Hesiquio, comenta la pa- 
labra: dApavtes por los dos términos vexpoi y xokocaot: los “dese- 
cados” s<on los muertos, los colossoi3 Por lo demás las psycai 
de los muertos están sedientas, Es dándoles a beber los diversos 
licores de vida como se les atrae a la luz, y se les devueve por 
un momento, con el recuerdo y el pensamiento, algo similar a 
un reflejo de su antigua vitalidad. 

Pero la oposición fundamental es la existente entre lo visi- 
ble y lo invisible, La muerte, Hades, es precisamente lo invisible 
(did%o), y lo que los griegos llaman el “casco de Hades”, la xuvr, 
confiere la invisibilidad. Los muertos son cabezas “vestidas de 
noche”. Así pues, mediante una especie de reciprocidad entre 
la facultad de ver y la propiedad de ser visible —las dos eni- 

arentadas con la luz del día—, la desaparición del viviente 
uera del universo luminoso y su entrada en el mundo de la 
noche pueden expresarse también por la imagen de su trans- 
formación en un bloque de piedra ciega. Contrariamente a la 
piedra preciosa, viva porque centellea, que refleja la luz o que 
se deja penetrar enteramente por ella? el bloque de piedra apa- 
gada y opaca, el colossos “de ojos vacios” del que habla Esqui- 
lo,** puede aparecer como representando el mundo de la ace, 


30. Cf. G. Roux, loc. cit.; C. Lawsox, “ Mepi dhrBdvrw»”, Classical 
Review (1926), pp. 52-58; G. Pucrarse CARRATELLI, “Tapón”, Archivio 
elottologico italiano, XXXIX (1954), pp. 78-82, 

31. Para el griego la caris no emana solamente de la mujer o de 
todo ser humano cuya joven belleza hace “builar” el cuerpo (especial- 
mente los ojos), con un relámpago que provoca el amor, emaua también 
de Jas joyas cinceladas, de las alhajas labradas y de almunos tejidos 
preciosos; el centelleo del metal, el reflejo de las piedras de diferentes 
aguas, la policromía del tejido, el abigarramiento de los dibujos que repre- 
sentan, bajo una forma más o menos estilizada, un decorado vegetal y ani- 
mal que recuerda muy directamente los poderes de la vida, todo concurre 
a hacer del trabajo de orfebrería y del producto del arte de tejer como un 
concentrado de luz viva de donde -se desprenden los rayos de la caris. 

32. EsquiLo, Agamenón, 418, Al “yacío de los ojos” del que habla 
Esquilo para el colossos de Helena, responde la fórmula de Calimaco refi- 
riéndose a Tiresias al que Atenea vuelye ciego por haber visto lo yue 


+ 
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Entre la psyqué del muerto, bruma invisible, sombra obscura, y 
la piedra, forma visible pero opaca y ciega, hay una afinidad 
que nace de su común oposición al dominio luminoso de la 
vida, caracterizado por la Ada ver-ser visto,$ 

La piedra y la psyqgué del muerto contrastan también con el 
hombre vivo, la primera por su continuidad inmóvil, la segunda 
por su inasible movilidad. El hombre vivo se desplaza, de pie 
en la superficie del suelo, permaneciendo siempre en contacto 
con la tierra gracias a la planta de sus pies, El colossos, hincado 
en la tierra, enraizado en la profundidad del suelo, queda fijado 
en la inmovilidad. La glosa de Hesiquio que hemos citado ha 
sido a veces leída reemplazando por áBavtes, los que no cami- 
nan, Ja palabía dhifaytes: los colossoi sem, en sentido propio, 
aquellos que no pueden separar las piernas para caminar. En 
cuanto a la psyqué, se desplaza sin rozar la tierra; -revolotea 
bajo el suelo, perpetuamente móvil e inasible. Colossos y psyqué 
se oponen pues a la conducta del hombre viviente como las dos 
posiciones extremas en relación a su condición mediata: enrai- 
zamiento en el seno de la tierra (colossos) — contacto con la su- 
perficie del suelo (hombre viviente) — no contacto con la tierra 
lpsyqué); inmovilidad total (colossos) — desplazamiento progres- 
sivo para ocupar sucesivamente una serie de posiciones en la 
superficie del suelo, encontrándose el mismo individuo en cada 
momento en un único punto fhombre viviente) — presencia ubi- 


ningún hombre debe ver: “La noche se apoderó de sus ojos” (Baño de 
Palas, 82). La relación es quizás aún más estrecha. En el momento en que 
la dios le aercbata la vista y la luz del sol, Tiresias"tocddn 'dpdoyyos, 
txóhhacms yap dvi úvara, xal puvly Coge» davia”. Alzado sin vista, sin 
voz, sin movimiento (soldadas las piernas), Tiresias se convierte en una 
especie de colossos, imagen de la muerte entre los vivos. Tendrá su 
revencha entre los muertos: en medio de las sombras inconsistentes el 
será el único en conservar las ¿péves y el +605, el sentido y el conocimiento 
propios de los vivos (Odisea, X, 493). Al igual que el colossos, el adivino 
pertenece a la vez al mundo de los vivos y al de los muertos. Es esta 
ambigiiedad la que traduce la imagen del “vidente ciego”. 

33. Un texto de la Híada ilustra de manera sorprendente esta dialéc- 
tica de lo visible y de lo invisible. En Aulis, antes de la partida, los griegos 
sacrifican al pie de un plátano. De pronto aparece un ierrible presagio: 
Zeus hace surgir una serpiente de debajo del altar; la serpiente se lanza 
sobre una nidada de pájaros devorando a las crías y a su madre. “En se- 
guida el dios que la había hecho aparecer la oculta a los ojos (literalmente, 
la vuelve invisible); en efecto, el hijo de Cronos la había de pronto cam- 
biado en piedra” (Ilíada, 1l, 318-319). Se conocen las afinidades de la 
serpiente, auimal ctónico, icon el mundo de los muertos, y especialmente 
con la psyqué. Transformándola en piedra, Zeus, que la había hecho 
nacer a la luz por un instante, la restituye a lo invisible. 
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cua a través de todo el espacio (psyqué). Pero, en este plano de 
la movilidad, el vínculo del colossos y de la psyqué no surge 
solamente del hecho de que están más próximos, en ciertos as- 
pectos, el uno del otro, en su calidad de extremos, sino de la 
posición media representada por el hombre vivo.** Los rasgos 
antitéticos se manifiestan, en este caso, como la expresión de la 
relación de complementariedad que el rito del colossos tiene 
precisamente como función establecer con la psyqué. Hundien- 
do la piedra en el suelo se quiere fijar, inmovilizar, localizar, en 
un punto definido de la tierra esta psyqué inasible que está a 
la vez en todas partes y en ninguna. 

La historia de Acteón es a este respecto significativa. Acteón 
estaba muerto sin haber recibido sepultura. Su elómkoy, su es- 

ectro, se dedicaba a toda una serie Se maldades contra la po- 

lación. Se consulta el oráculo de Delfos. Éste ordena hacer una 
efigie de Acteón y atarla con cadenas de hierro a la misma pie- : 
dra en la que se manifestaba la presencia del fantasma. Los 
habitantes lo ejecutan. La estatua es erigida y encadenada. El 
alma de Acteón, inmovilizada de ahora en adelante, cesa de 
perseguir a los humanos.% 

Se ve claramente, en este ejemplo perteneciente a una época 
en la que la figura humana ha reemplazado la piedra sin labrar, 
cuál fue en el origen el valor operativo del colossos. Sirve para 
atraer y fijar un doble que se encuentra en condiciones anorma- 
les; permite restablecer entre el mundo de los muertos y el mun- 
do de los vivos relaciones perfectas. El colossos posee esta vir- 
tud de fijación porque él mismo esiá clavado ritualmente en 
tierra. No es, pues, una simple señal figuratiy2. Su función es, 
al mismo tiempo, la de traducir en una forma visible el poder 


34. Una comparación, en la Ilíada, subraya este lazo entre la moyvi- 
lidad aérea propia de la psyqué y la inmovilidad de la estela funeraria. 
Los caballos de Aquiles, bestias del mundo infernal, rápidos como el 
viento, se Bjan de repente, en duelo por Patroclo, en la imagen de la 
muerte, “Parecen una estela que permanece inmutable, una vez erigida 
sobre la tumba de uma mujer o de un hombre muertos. Permanecen allí, 
completamente inmóviles, con la cabeza pegada al suelo” (MHíada, XVIL 
434 ss.; cf. igualmente XIX, 405). Los caballos de Aquiles, frutos de la 
unión del dios Céfiro y de la Harpía Podargé, la Veloz, pertenecen a la 
categoria de demonios raptores que hacen desaparecer a los vivos sin 
dejar rastro (ef, E, Rome, op. cif., pp. 59-60). Estos espiritus del viento, 
invisibles e inasibles, que se desplazan sin tocar la tierra, llegan a ser, cuen- 
do se inmovilizan y se enraízan en un punto del suelo, imágenes de la 
estela al ignal que, recíprocamente, la estela es su contrapartida inmóvil. 

35. Pausanias, IX, 38, 5. 


o 
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del muerto y la de efectuar su inserción, conforme al orden, en 
el universo de los vivos. El signo plástico no es separable del 
rito. No reviste todas sus significaciones más que através de los 
rocedimientos- rituales cuyc objeto constituye.3* El signo es 
realizado” por los hombres y oculta una fuerza activa. Tiene 
una virtud eficaz. En el colossos la figuración del poder del 
muerto, las manifestaciones activas de este poder, la regulación 
de sus relaciones con el hombre viviente, van a la par. 
Finalmente un último punto: por su carácter de doble y 
por su función de mediador entre dos mundos opuestos, el co- 
lossos presenta, en cuanto signo, aspectos de tensión y como de 
oscilación. En él tan pronto es el aspecto visible lo que ocupa 
el lugar preeminente, como el aspecto invisible, Se conoce cuál 
ha sido el destino del colossos. Los griegos han olvidado bas- 
tante pronto la anidad de la piedra funeraria con los muertos 
para no retener de ella más que su forma visible. En la estela 
levantada sobre un cenotafio o sobre una tumba no han visto 
ya más que un simple mnema, un signo destinado a traer a la 
memoria de los vivos el recuerdo del difunto. Pero a veces se 
descubre una actitud diferente. Cuando las libaciones rituales 
han sido desparramadas, cuando el:carnero negro ha sido dego- 
Nado y los oficiantes llaman tres veces al muerto por su nombre, 
es al doble a quien realmente se ve alzarse por encima de la 
tumba*7 En el decorado salvaje donde se levanta una piedra sin 
labrar, hundida en el suclo, es el aspecto de poder infernal lo 
que se manifiesta, a los ojos de los vivos, bajo la figura del co- 
lossos. Quizá tocamos aquí un problema que desborda con creces 
el caso del colossos y que responde más bien a uno de los carac- 
teres esenciales del signo religioso. El signo religioso no se pre- 
senta como un simple instrumento de pensamiento. No tiene Sn 
objeto solamente evocar en el espíritu de los hombres el poder 
sagrado al que remite; también quiere siempre establecer con 
él una verdadera comunicación, insertar realmente su presencia 
en el universo humano. Pero intentando arrojar así una especie 
de puente hacia lo divino, le es preciso al mismo tiempo mar- 


86. Esta inseparabilidad del signo plástico y del acto ritual aparece, 
de forma sorprendente, en el caso de los colossoi de Midea. Las dos 
losas cuadrangulares llevan, en una de sus caras, toda una serie de cúpulas, . 
labradas en da piedra, para recibir el alimento destinado a los muertos, 
la panspermia sin duda; Los “ídolos” son igualmente mesas de ofrenda, 

37, De este modo, por ejemplo, la sembra de Darío, evocada ritual- 
mente, se manifiesta a los ojos de la reina y de los persas “por encima de 
la techumbre que corona su tumba” (Esquu.o, Los Persas, 859). 
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car la distancia, acusar la inconmensurabilidad entre el poder 
sagrado y todo lo que lo da a conocer, de forma necesaria- 
mente inadecuada, a los ojos de los hombres, En este sentido 
el colossos es un buen ejemplo de la tensión que se encuentra 
en el corazón mismo del signo religioso y que le concede su 
dimensión propia. Por su función operativa y eficaz el colossos 
tiene la ambición de establecer.con el más 214 un contacto real, 
de hacer patente su presencia:aquí abajo. Sin embargo, en esta 
mismo empresa, se señala lo que el más allá de la muerte encie- 
rra para el vivo de inaccesible, de misterioso, de fundamental 
mente otro. AM E AS Es TIA 5 


Y . . | 


“o CapfruLo VI . 


ya 


LA PERSONA EN LA RELIGIÓN ; 


abia 


es ASA 


DA: o A A 
ÁSPECTOS DE LA ¿PERSONA ... tii do ld e 
"EN LA RELIGIÓN GRIEGA *- a is 


27) E 


¡- Nosotros llamamos a las grandes divinidades - del. panteón 
griego “dioses personales”. La fórmula no parece ¡haber levan- 
tado objeciones. .Sin embargo, ella implica, que los griegos han 
conocido la persona en el sentido en la que. nosotros. la;enten- 
demos hoy y que han organizado alrededor de ella toda:o. parte 
de su experiencia religiosa] Uno de los-rasgos característicos de 
la religión griega es el de dar a los poderes del más allá una 
figura individual bien dibujada y un aspecto plenamente huma- 
no.| Pero, por esto ¿acaso son “personas” y los lazos que las 
“unen a los fieles, en el culto, han tomado la forma de relacio- 
nes' “personales”? ¿Está la sociedad divina realmente constitui- 
da, para el griego, por sujetos singulares y únicos, definidos por 
entero mediante su vida espiritual, por individuos en la dimen- 
sión de existencia puramente interior, que se manifiestan como 
centros y fuentes de actos, agentes responsables? Ein una pala- 
bra, es preciso preguntarnos en qué medida la individualización 
y la humanización de los poderes sobrenaturales se refieren a la 
categoría de la persona, qué aspectos del yo, del hombre inte- 
rior, ha contribuido la religión griega a definir y a formar, cuá- 
les, por el contrario, ha i o qe 
Al nivel del culto público y de la religión de la ciudad, la 
respuesta es evidente, En este plano, la vida religiosa aparece 
integrada a la vida social y política dE “teque ella compone un 


1. Exposición hecha én el Coloquio acerca de los “Problemas de la 
persona”, organizado por el Centre de recherches de psychologie compa- 
rative, en Royaumont, del 29 de septiembre al 3 de octubre de 1960, 
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aspectos Entre sacerdocio y magistratura hay menos diferencia 
u oposición que equivalencia y reciprocidad: el sacerdocio es 
una magistratura; toda magistratura entraña un matiz relígioso.P 
De los bue a la ciudad, de las calificaciones” feligiosas a las 
virtudes clvicas, no se encuentra ni ruptura ni discontinuidad. 3 
(doéBera), falta para con Jos dloses Er tablón a 
y 


La impiedad €s, también un. 
AN o social, delito contra la ciudad. En este con- 


exto, el individuosestablece, su, rela Jivino a través 
de su participación en una comunidad, El agente religioso ope- 
ra como representantó de un grupo, en nombre de este grupo, 
en y por él. La unión del fiel con el dios incluye siempre una . * 
mediación social. No pone directamente en trato dos sujetos per- ;' 
sonales, expresa la relición que liga un dios a un grupo humano- .* 
—tal casa, tal ciudad, tal tipo de actividad, tal punto del terri- * 
torio-—. Expulsado de los altares domésticos, excluido de los 
templos de su ciudad, desterrado de la tierra de su patria, el in- 
dividuo se encuentra deslabonado del mundo divino. Pierde al 
mismo tiempo su ser social y su esencia religiosa; no es ya.nada: 

Para recuperar de nuevo su estatuto de hombre, le será preciso 
presentarse lsuplicando en otros altares, sentarse en el hogar de 
otras casas -y, al integrarse a nuevos grupos, restablecer median- 

te la participación en su.culto los lazos que le fijan a la reali- 

dad divina 
“Exterforma de religión política es demasiado conocida para 

que sea necesario insistir. No agota la experiencia religiosa de : 

los griegos. Á este aspecto, tan fuertemente marcado, de inte- 
gración social de un culto cívico cuya función es la de sacrali- 

_zay el orden, tanto humano como natural, y la de permitir a los 
individuos de ajustarse a él, se opone un aspecto inverso, com- 
pleméntanio del primero, y cel cualss [se puede _decir-en líneas ge 
nufales que.se concreta en € ionisismo, És significativo que el 
“culto de Dionisos se dirija preferentemiénte a estos que no pue- 

den encuadrarsc enteramente en la organización institucional de 

la polis, La religión de Dionisos es en primer lugar y por pre- 


dilección asunto de mujeres? Las mujeres Somo 1218550008" 
cluidas de la_yida- política, La virtud religiosa qué clas califica, 
en tanto que son Baccai, para desempeñar un papel mayor en 


2. Al menos 'en uno de sus aspectos fundamentales, el menadismo, 
al cual nos referimos aquí; cf, H. Tranmarz, Dionysos. Histoire du culte 
de Bacchus (París, 1951), np. 158 ss.; Louis CGerwer, “Dionysos et la 
religion dionysiaque, Fléments hérités et traits originaw”, Revue: des 
Etudes grecques (1953), pp. 377-393, especialmente p. 383: “Le ménadis- 
me est chose féminine”, : 


E 
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la religión dionisiaca, es el reverso de esta inferioridad que las 
distingue én otro plano y que les prohíbe participar —al mismo 
-—mwvel "que los-hombres— en la dirección de los asuntos de la 
ciudad. Los esclavos encuentran también en los cultos a Dioni- 
sos un Jugar que les est normalmegte vérado:*Por último, los” 
mismos térmibos US thioj0s y € orgeom, que designan los cole- 
gios de ficies asociados en las orgías, retienen el recuerdo de 
grupos campesinos, en relación con el demos primitivo, y que, 
oponiéndose a los gene nobiliarios que viven.en la ciudad y que 
controlan el Estado, tendrán que luchar duramente para hacerse 
admitir en las fratrías de la época histórica.* La corriente reli- 
iosa: dionisíaca ha ofrecido pues, en fecha antigua, un marco 
e “agrupamiento -a éstos que se encontraban::al margen del 
orden social reconocido. Ciertos epítetos de:culto del dios, Eler- 
- — therios, Lusios, atestiguan esta'implicación de lo socinl y de lo 
religioso en una misma aspiración de libertad y de autonomía. 
Lo que la religión de Dionisos aporta on electo a Jos fieles is 
cluso: controlado por el Estado. como: sucedera, en la época 
clásica— es una experiencia religiosa: contraria del culto oficial: 
_no_ya la sacralización de un orden “al cual es-preciso integrar- 
%e,_simo Ja emancipación de éste orden, la ación e 
sujeciones que supone en algunos aspectos IPisqueda de una. 
desorientación radical, lejos de la vida cotidiána, de las ocupa- 
ciones ordinarias, de Jas servidumbres obligadas; esfuerzo por 
abolir todos los límites, para hacer caer todas las barreras me- 
diante las que se define un mundo organizado:] entre cl hombre 
y el dios, lo natural y lo sobrenatural, entre lo humano, lo ani- 
mal, lo vegetal, barreras sociales, frontoras del yoMEl Culto ivi, q 


co se sujeta a un ideal de sofrosyne hecho de control, de domi->4 
nio de sí, ocupando cada ser su puesto dentro de los límites 
que le son asignados: Le-dienistaco aparece por el contrario 
como-un culto del delirio y deTa Jócura: locura divina, que es 
arrebatamiento, posesión por el dios. ¡Por esta manía, cl nombre 
selibera del órden que fundamentaba, desde el punto de vista 
de la religión oficiai, el dominio propio de lo sagrado, lo hieron. 
A través de la experiencia del éxtasis y del entusiasmo, este 
orden se descubre como una simple ilusión, sin valor religioso; 
lo que el fiel se esfuerza por alcanzar de ahora en adelante a 


3. C£ Louis CGenver: y Audré BouLancer, Le génte grec dans la 
religion (París, 1932), p. 124 [existe trad, castellanal. 

4. Ibid. p. 123. Sabre los orgeons, cf. W. S. Tercuson, “The atkie 
Orgeones”, The Harvard Theoloyical Review, XXXVIL (1944), pp. 61-140, 
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“inaccesible y extraño. Dionisos mo es-un maestro de magia yde 
ilusión: dios, que desorienta y desconcierta, desprestigiado allí 
donde está y en lo que es, dios propiamente incomprensible, el 
único —ha podido dere de todas las divinidades griegas a 
quien ninguna forma podría limitar, ninguna definición circuns- 
cribir, porque él encarna, en el interior del hombre como en la 
naturaleza, lo que es radicalmente otro,? 


No es. pues, en el culto a Dionisos donde es preeiseuestorzar- 
se por encontrar una forma de relación * Entre el hom. . 


bre y el dios. Por el contrario, los cultos de misterios tienen la 
buena fortuna de proporcionar más datos a nucstra investiga- 
ción. Es a1li dende la vida religiosa ha podido individualizarse, 
Un mistezio cesstiluye una comunidad, no ya social, sino espiri- 


3 Lo fre? oy A Doriancin, op. cit., p. 125. Para un análisis del 
vocabularo» gr. Je do saxtado, cu particular de los valores de hieros, 
cf. Jean Teme, Nadia: fondamentales de la pensée religieuse et actes 
constitutiés de cba dens la Gráco clasrigue (Cincbra, 1958); sobre el valor 
de hosiow pa ai hierm, con el sentido de: liberado de lo sagrado, 
desaccalirado, $ : Miro, permitido, profano, cf. H, Jean 

Loi ux et sa signification 


MAIRE, “iv mi 3 
comme * des Eruder grecques (1954), pp. 66-84. 


Acerca «el a dar Bacantes, a las minis- 
tros de ¿24 le “eclaz e: el sentido, no 
tanta f , 
ya de d ; (Ca, q Jane Harar- 
SON, pte a pde pote EN 42 ed. 
(Nueva '* ed Pe Ya bio * al hieros puede 
hacersr ¿Sarria smodida, hacia . : Lido de lo Profano, o hacia 
- "0 Uni i 
versit 
of Dionysos A Estella] 
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tual, en la cual cada uno participa de buen grado por la virtud 
de su voluntaria adhesión e independientemente de su estatuto 
cívico. El misterio no hace sino dirigirse al individuo como tal; 
l2 procura un privilegio religioso excepcional, una elección que, 
arrancándole a la suerte común, supone la seguridad de una 
suerte mejor.en el más allá, Nadie se extrañará pues de,ver que 
la comunión con:el dios desempeñe un papel central en la eco. 
nomía de los. cultos de misterios. Pero el simbolismo que. expres-- 
sa esta: comubión se-refiere, no a un intercambio de ¿mor entre 
-dos sujetos; a una intimidad espiritual, sino a unas relaciones 
de: carácter. social o familiar que hacen del iniciado. el hito; 
el hijo adoptivo o el esposo de la divinidad, ¿Estas fórmulas no 
hacen «sino; traducir, en':un: vocabulario tradicional, un vínculo 
en realidad completamente ¿íntimo? Es difícil creerlo. Adopción; 
filiación, unión sexual con'el dios: conocemos estos temas de 
leyendas “reales”; sirven para justificar las Lila cad sagra- 
das de ciertas, familias, para fundar los poderes y los privilegios 
religiosos. —en particular la inméstalidad Dicnaveolnedaos que*- 
detentan por una relación especial, por ataduras particulares con 
la divinidad. Este “favor” divino, atributo de gene nobiliarios de 
los que algunos, como los Etmolpides y los Kerykes en Eleusis, 
conservaron el dominio sobre la administración de los misterios 
—es el que los cultos de iniciación ponen a la disposición del 
público, obrando así una especie de ivulgación o de democra- 
tización de lo que constituyó en su origen la ventaja exclusiva 
de una aristocracia religiosa—. De hecho, las iniciaciones no pa- 
recen haber comprendido ejercicios espirituales, técnicas de asce- 
sis aptas para transformar el hombre interior. Ellas actuaban 
por el poder casi automático de las fórmulas de los ritos, de los 
espectáculos. Ciertamente, el místico debía sentirse personal- 
mente comprometido en el drama divino del que algunas partes 
eran representadas mírnicamente delante de él. Se nos lo des- 
cribe fuera de sí, pasando de un estado de tensión y de angus- 
tia a un sentimiento de libertad y de alegría.? Pero no adverti- 
mos ninguna enseñanza, ninguna doctrina, capaces de dar a esta 
participación afectiva de un momento suficiente cohesión, con- 
sistencia y duración, para orientarla hacia una religión del abua. 
Por lo demás, no en mayor medida que los cultos dionistacos, los 
misterios no apuntan un interés especial por el alma; no se preo- 
cupan de definir ni su naturaleza, ni sus poderes.? Es en otros 


3. Pruranco, ap. Esrozzo, EFlorilegio, FV, 107. eh 
9. Cf. Louis Gener, “L'anthropologie dams la religion grecque”; 


21. — VERNANT 
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ambientes donde se elaborará, en conexión con ciertas técnicas 
espirituales, una doctrina de la psyqué. Así pues, balance nega- 
tivo que se intentará, sin embargo, matizar teniendo en cuenta 
testimonios literarios, en mayor medida comprometidos en lo 
concreto, como éste que nos suministra el Hipólito de Eurípi- 
des.** En da devoción-exclusiva que el joven dedica a Artemisa, 
hay un elemento personal de afección al que la diosa, por su par- 
te; no deja de responder.:Entre la divinidad y su adorador se han 
anudado lazos de amistad, :pka; una intimidad apasionada, 
ópskta, un constante trato, expresado por el verbo, cuveivat, In- . 


visible como lo son los dioses; Artemisa no por ello está menos 1% 


pa al lado de Hipólito: éste escucha su voz, le:habla, ella - 


e responde. Pero el poeta se cuida de subrayar lo que incluye de ñ e 
extraño y de insólito este tipo de relaciones con lo-divino. Su.:.:% 
misma familiaridad respecto a.una diosa hace de Hipólito un * 


caso: “único entre los mortales, le dice a Artemisa, yo tengo el : 
rivilegio de vivir a tu lado yde conversar contigo”. Este pri- 
vilegio no se goza sin peligro, Implica en la conducta y en el 
modo de vida, una” singularidad orgullosa que un griego na 
odría ver con buenos ojos y que Teseo asimilará con facilidad 
a las excentricidades de los pertenecientes a la secta de Orfeo,2 
Hipólito se afirma puro, pero de una pureza que raya la medida 
de un dios más que la de un hombre. Virtud demasiado eleva- 
da y demasiado tensa que cree poder rehusar y despreciar toda 
una parte de lo que constituye la naturaleza humana. Una 
observación de Teseo subraya el alcance del conflicto que opo- 
nc la piedad griega ordinaria a la inspiración religiosa de Hi- 


Anthropologie religieuse, suplemento de Numen, vol. 2 (1955), p. 5%: 
“Is notable que tanto el dionisismo como tal e incluso los misterios de 
Ieleusis no entablen conversación con ella (el alma)”, y Le génic grec 
dans la- religion, p. 287: “El pensamiento de los misterios permanece lo 
bastante confinado como para que la representación homérica de la suerte 
do las almas, que se ha mantenido hasta en los tiempos modernos, predo- 
mine: ésta perpetúa unas concepriones “impersonales” del tipo más pri- 
míitivo”, ; . 

10. Habrá que referirse al análisis de A. J. Fesrconire, Personal 
religion among the Greeks, Sather classical Lectures, 26 (Berkeley y Los 
Angeles, 1954); cf. igualmente André Bonnarn, La tragédie et homme 
(Neuchátel, 1951), pp. 153-187. es 

11, Euníemes, Hipólito, verso 8d. : ; es 

12, Ibld., v. 9534. me 


13. Sobre la seguridad de Hipólito, la afirmación tajante de su supe-: * 


rioridad o incluso de su perfección, cf, v. 854 ss., 995, 1007, 1365... La 
virtud juvenil por excelencia, la Alb, que encarna Hipólito, se transforma 


en él, por exceso, en su contraria, la soberbia: =ú ceyvow; cf, y. 93 y 1064. 
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pólito -—no que la primera haya ignorado a la segunda—; la ha 
conocido, pero como una tentación a la que se rebusaba, y que 
no ha podido satisfacerse sino en el seno de las sectas, o tras- 
lantarse a la filosofía, En el verso 1.980, Teseo reprocha a su 
ijo por practicar una foxnow que vuelve.la espalda a la piedad 
verdadera, piedad que es sumisión al orden tradicional de. los 
valores, especialmente, para un hijo, el respeto alos a 
Señala en esta ocasión que esta ascesis excesiva y forzada, ins- 
_ trumento según e dE de su intimidad «con lo divino, no tiene 
en realidad otro objeto que:el rendirse.un culto-a-sí, mismo: 
cuutós aéfiezry, En la actitud religiosa de su hijo, el aspecto “per- 
sonal” entraña necesariamente para Teseo un elemento de htf- 
bris: De hecho, es en- gran parte esta desmesura lo-que a través 
del resentimiento de Afrodita ofendida la cólera divina' castiga- 
rá.1% Por más familiar que Hipólito haya podido pretenderse 
con la diosa, la última palabra del drama es para mantener y 
proclamar la distancia entre los dioses y los hombres. Se acaba 
de recoper a Hipólito herido y. sangrante; éste ve abrirse delan- 
te de él las puertas del Hades. De repente Artemisa aparece. 2 
su lado. El joven la reconoce y entabla con ella un último diá- 
logo, amoroso, apasionado: “¡Oh amadal, ¿ves mi estado mise- 
rableP”. ¿Qué responde la diosa? “Yo veo; pero a mis ojos están 
prohibidos los llantos”.1% Ou (é;:c: sería contrario al orden que 
los ojos divinos lloren por las desdichas de los mortales, Luego, 
la diosa deja a Hipólito; lo abandona cara a la muerte: ella no 
tiene el derecho E ensuciar su mirada con el espectáculo de 
un moribundo o de un cadáver.** Así, en el momento que Hipá- 
lito tendria 1ás neccsidad que nunca de tener a e lado una 
presencia divina, Artemisa se aleja, se retira a este universo di- 
vino que ignora todo de las realidades demasiado humanas del 
sufrimiento, de la enfermedad, y de la muerte. Si existe una 
intimidad, una comunión con. el dios, no podrían situarse en el 
plano de lo cue constituye para el individuo su destino perso- 
nal, su estatuto de hombre. En la hora decisiva, no es Artemisa, 
es Teseo —un Teseo arrepentido, perdonado—, quien sostendrá 
la cabeza de Hipólito y quien recogerá su último suspiro.” 


14. C£ desde el principio de la tragedia, los versos 19-21 pronun- 
ciados por Afrodita, y en el punto culminante del drama, cuando Fedra 
toma la resolución de matarse y perder a Hipólito, los versos 730.1, * 

15. 1bid., wv. 1396. 

16. 1bid., y, 1437 “ss, Er a 

-17, Uno de los aspectos de lo trágico griego es esta soledad en la que 
el hombre se encuentra frente a la muerte y, más generalmente, delante 
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..* Bl ejemplo de Hipólito cra privilegiado: nes dego la unión 
directa, la intimidad afectuosa que puede vincular a una divi- 
nidad griega y a su fiel. Sin embargo, incluso en este caso, las 
relaciones del hombre y del dios nos hen'parecido inscribirse 
en un marco que excluía de antemano ciertas dimensiones esen- 
ciales de la: persona. Nos vemos, pues, Hevados avinterrogarnos 
acerca del aldo de expresiones como “dioses personales” cuando 
se trata de la Grecia arcaica y clásica. El'pantcón gricgo'se há 
organizado en una época del pensamiento que ignoraba la ae 
sición entre sujeto humano y fuerza natural, que aún no había 
elaboradola ddoción de una forma de existencia puramente espi: 
ritual, de'una dimensión interior del hombre.* Los dioses heléni- 
cos són poderes, no personas. El pensamiento religioso 'resporide 
a/los problemas' de organización y de:clasificación de los po: 
deres: distingue diversos tipos de fame sobrenaturales, con su 
diriámica propia, su modo de acción, sus dominios, sus limites; 
considera el juego complejo: jerarquía, equilibrio, oposición, 
complementariedad. No se pregunta por su'aspecto personal o 
no personal.** Ciertamente el mundo divino'no está compuesto 


de todo lo que marca la existencia humana con el sello de la privación, del 
no-ser. En medio de sus fracasos, de sus pruebas, en el umbral de la 
muerte, el hombre se siente bajo la mirada de un ser divino que se define 
por su perfecta plenitud de ser, sin relación, sim posible participación con 
el mundo de la “pasión”. De forma que todo destino humano puede ser 
considerado al mismo tiempo siguiendo dos perspectivas contrarias: desde 
él punto de vista del hombre, como drama, desde el punto de vista de los 
dioses, como espectáculo lejano, futilidad. 

.. 18, - Bástenos recordar aquí los trabajos de B. Sxezs, Die Entdeckung 
des Geistes, 3.* ed, (Hamburgo, 1955); de R. B. Onrtans, The origins of 
european thouglit about the body, the mind, the soul, the world, time and 
fate, 2.* cd, (Cambridge, 1951); de H. FaáwxeL, Dichtung und Philosophie 
des friihens Griechentums, 2.* ed. (Munich, 1962), y Wege und Formen 
friihgriechischen' Denkens, 2.* ed. (Munich, 1955); de CL Ramwoux, 
Vocabulaire et structures de pensée archaique chez Héraclite (París, 1959). 
Señalemos también el sugestivo estudio de Louis Graz, “LTliade et la 
personne”, Esprit (septiembre 1960), pp. 1390-1403. 

19 Por no tomar sino un ejemplo: los problemas del dios agente 
responsable y de su libertad interior no son considerados munca. La acción 
de una divinidad no conoce otros límites que Jos que le son impuestos del 
exterior por los otros Poderes cuyos dominios y privilegios debe respetar. 
La libertad de un díos tiene por medida la extensión misma de su poder, su 
“dominación” sobre otro, Walter Y. Orro señala justamente que, entre 
los dioses griegos, ningún rasgo nos conduce a un “sí-mismo” de los 
dioses, ninguno habla de un ego con su voluntad, sus sentimientos, su 
destino particulares; Die Gótter Griechenlands (Bonn, 1229), cita tomada 
de la traducción inglesa aparecida con el título de The Homeric gods 
(Londres, 1954), p. 236. . 
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de fuerzas indeterminadas y anónimas; deja lugar a figuras bien 
dibujadas, cáda una de las cuales tiene su nombre, su estado 
civil, sus atributos, sus aventuras características, Pero esto no 
basta para constituirles en sujetos singulares, en centros autóno- 
mos de existencia y de acción, en unidades ontológicas, en el 
sentido que nosotros damos a la palabra “persona”. Un po- 


2 


der divino no tiene realmente, una “existencia para sí”, ¡No 


20. “Es un hecho y de gran alcance, que el pensamiento griego no 
haya nunca distinguido entre ¿heos y theoi, entre dios y los dioses”: 
A, J. Festuciónr, “Remarques sur les dienx grecs”, La vie intellectuelle 
(1932), p. 385, 5 

21. Cf. Gilbert Fnangors, Le polythéisme et Pemplot au: singulier 
des mots BEOX, AAIMON dans la littérature grecque d'Homére d Tiuitun 
(París, 1957). . ny a 

22. El hecho de que el mismo poder divino sea a la vez uno y -triplo, 
no plantea para el griego ningún tipo de dificultad o problema, Si se 
tiene en cuenta lo apretado de las discusiones trinitarias en el cristiants- 
za se puede medir la amplitud del cambio de perspectiva respecto a lo: 

vino. 


E 
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Zeus particularizados por su epíteto de culto, muy diferentes 
los unos de los otros en cuanto a su significación religiosa, todos, 
rio obstante, Zeus en cierta manera.% La razón de esta paradoja 


es precisamente que jun dios expresa los aspectos y los modos 

de acción del poder y no las formas personales de existen 

Cia, e el punto de vista del poder, la Sposición entre lo 'sin- 

ulár y lo universal, lo concreto y lo abstracto no tiene lugar,2 
odia es una belleza, esta diosa determinada, pero es al-mis- 
mo tiempo la belleza —lo que nosotros llamaríamos la esencia 
de la belleza—, es decir, el e que se hace presente en todas 
las cosas bellas y mediante el cual son tornadas bellas. Rohde ya 
señalaba que los griegos no han conocido una unidad de la per- 
sona divina, sino una unidad de la esencia divina, y L. Schmidt, 
muy certeramente, escribía; “para quien ha nacido griego y que 
siente como -un griego, «el pensamiento de una clara antítesis 
entre unidad y pluralidad, es rechazado cuando se trata de 
seres sobrenaturales. Concibe sin dificultad una unidad de ac- 
ción sin unidad de persona”.2 

El antropomorfismo del dios, no más que su individualidad, 
no_debe ilusionar. Tiene, también, límites muy precisos.24/ Un 
poder divino representa siempre de forma solidaria_aspectos 
“cósmicos, sociales, humanos, no disociados todavia. ¡Para un 
 .23, La mejor ilustración nos cs suministrada por JeNOFONTE, en La 
Anábasis, En el transcurso de toda esta campaña, Jenolonte se coloca bajo 
la protección especial de Zeus-Rey, como le ha ordenado el oráculo de 
Delfos (IL, I, 6-12; VL 1, 22). Esta divinidad le ha manifestado por 
medio de sueños su favor particular; respetidas veces Jenofonte le 
ofrece sacrificios, como lo hacía igualmente, en otras ocasiones, con Zeus- 
Salvador. Pero el estar a buenas con Zeus-Rey y Zeus-Salvador no impida 
a Jenofonte estar personalmente en desavenencia con Zéus-Meiliquíoe, y 
encontrarse, por esta razón, enteramente desprovisto de dinero: lejos de su 
patria, Jenofonte ha olvidado sacrificar a Zeus-Meiliguíos según la costuna- 
bre doméstica, en la fecha de las Diasía. Zeus-Rey abarca los problemas 
de autoridad'y de gobierno, Zeus-Salvador preside en los azares de la 
guerra, pero: de Zeus-Meiliquíos depende la fortuna personal de Jenofonte, 
el estado de sus finanzas (VII, 8, 1-7). Otro hecho significativo: entre sus 
epítetos de culto, un dios puede tener el nombre propio de ctra divinidad 
llamada “personal”. Se conoce, por ejemplo, un Zeus-Hades, una Hera- 
Afrodita. 

24... Cf. las observaciones de P. CHANTRAINE sobre la ausencia de esta 
oposición al nivel lingisístico, en su artículo intitulado: “Réflexions sur les 
noms des dieux helléniques”, Antiquité clossique (1953), pp. 65-78. 

25. E, Rome, Die Religion der Griechen, en sus Kleine Schriften, 
Il (Tubinga-Lejpzig, 1901), p. 320; L. Scumwr, Die Ethik der alten 
Griechen, 1 (Berlín, 1882), p. 52; citados por Gilbert FRANGOIS, 0p. cit, 
pp. 11 y-14, a 

26. Cf, Jean Runmarr, op. cit., pp. 80 ss. 
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riego, Zeus está en relación con las diversas formas de la so- 
E = A A AX A A e 
erania, del poder sobre otro; con ciertas actitudes y comporta- 


mientos humanos: respeto de 25 suplicanta de Tos suplicantes y de los extranje:, 
TOS, Contrato, juramento, «Ma! imonio; lo. está igualmente con 


“Y ciclo, “la luz, el rayo, 14 uvja, las cumbres, ciertos. árboles... 
Estos fenómenos para nosotros tan: dispafes, se ¿acuentran rela- 
cionados en el ordenamiento que elabora. :el pensamiento reli: 
giosa,: en tanto que expresan:todos:a“su manera, aspectos de:un 
mismo poder. La representación :del dios bajo una: forma plena- 
mente helos, no modifica: este “presupuestos fundamental. 
Constituye un hecho de simbélica: religiosa que debe ser situa- 
do e interpretado exactamente; El ídolo: no-es un retrato del 
dios: los Moies do tienen cuerpo. Ellos>son, por esencia, los 
invisibles, siempre.más allá de:las formas; a través delas cuales 
se manifestan, o: mediante las. cuales se exteriorizan. en el tem- 
plo. La conexión de la divinidad con su símbolo de culto -—bien 
sea antropomorfa, zoomorfa o anicónica— no tiene nada que 
ver con la relación del cuerpo y el yo. En Grecia, la gran esta- 
tua dedicada al culto copócasdo es, en. primer lugar, del 
énero ¿ouros y coré; no concreta un sujeto singular, una indi- 
vidualidad divina o humana, siño un tipo impersonal: el joven, 
la joven. Dibuja y presenta ¡la:forma del cuerpo humano: en 
eneral. Se debe a que en esta perspectiva, el cuerpo no aparece 
gado a un yo, encarnación de una persona; está cargado de 
valores religiosos, expresa ciertos poderes: belleza; encanto (ca- 
ris), nobleza, juventud, salud, fuerza, vida, movimiento, ett..., 
que pertenecen propiamente a la divinidad y que el cuerpo hu- 
mano, más que otro, refleja cuando,' en :su plenitud, está como 
iluminado por una luz divina, Los problemas que. plantea en 
Grecia, la representación antropomorfa del dios, quedan pues, 
en lo esencial, exteriores al dominio de:la persona. 
Fuera de los dioses existen otras potencias sobrenaturales 
a las cuales se dirige la devoción .del griego. En primer lugar, 
los muertos. ¿En qué medida el culto funerario se refiere a la 
“persona” de los difuntos? ¿Tiene por función asegurar la per- 
manencia, más allá de la muerte, de una individualidad huma- 
na en su singularidad? De ninguna forma.” Su papel es otro: 
por él se mantiene la continuidad del grupo Familiar y de la 


27. Cf. L. Genner y A. BouLancer, Le génie grcc dans la religion, 
p. 287: “Un ateniense cultivado acoge coma una extraña novedad la afir- 
mación de Sócrates en la República de que el individuo posee propia- 
a un alma individual”. C£ igualmente 3. Runeanr, op. cit., pp. 113 
y . > . 
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AS 


ciudad, JEn elmás allá, el muerto pierde su rostro, sus rasgos 
distintivós; se confunde en una_masa indiferenciada que_no 


A Els 


tetléja lo que cada uno fue en vida, sino un modo general de 
“ser, opuesto y ligado_a la yida, el depósito de energía en el que 


ms mr, 


cíclicamente la vida se alimenta y sé pierde, in la débil médi 
“da en la que el culto funerario se apoya sobre una creencia en 
la inmortalidad, se trata de una inmortalidad que debería Jla- 
marse impersonal. En Hesíodo; el calificativo que caracteriza el 
estatuto. de los muertos en el Hades es vóvopvo: sin nombre 2 
Queda el caso de los:héroes. Éstos forman en la época clási- 
ca, una categoría religiosa bastante bien precisada que se con- 
trapone tanto'a los muertos como. a:los dioses. Contrariamente 
a los primeros, el héroe conserva en el más allá su propio nom- 
bro, su imagen particular; su individualidad emerge de la masa 
anónima de los difuntos.28 En oposición a los segundos, se pre- 
senta, en el espíritu del griego, como un hombre, viviente en 
otro tiempo y que, consagrado por la muerte, se ha encontrado 
promovido a un rango casi divino. Individuo “aparte”, excep- 
cional, sobrehumano, el héroe no puede, sin embargo, dejar de 
asumir la condición humana; él conoce las vicisitudes, las prue- 
bas, las limitaciones; le es preciso afrontar los sufrimientos y la 
muerte. Lo que le distingue, en el seno mismo de su destina. de 
hombre, son los actos que ha osado emprender y que ha con- 
seguido realizar: sus éxitos, El triunfo heroico condensa todas 
las virtudes y todos los peligros de la acción humana: Simbo- 
liza en alguna manera el acto en su estado ejemplar: el acto 
que crea, que inaugura, que inicia (héroe civilizador, inventor, 
héroe fundador de ciudades o de linajes, héroe iniciador); el 
acto que en las condiciones críticas, en el momento decisivo, 
asegura la victoria en el combate, restablece el orden amenaza- 
do (lucha contra el monstruo); el acto finalmente que, aboliendo 
sus propios límites, ignorando todas las prohibiciones ordinarias, 
transciende la condición humana y, semejante a un río que se 
remonta a su fuente, viene a reunirse con el poder divino (héroe 
sacrilego, descenso a los infiernos, victoria sobre la muerte). 
Parece pues, que los griegos han expresado, bajo la forma 


28, Hesiopo, Los Trabajos y los Días, v, 154. 

29. Esta oposición está bien señalada en el mito hesiódico de las 
Razas em el que los muertos anónimos y los héroes gloriosos forman, en 
su contraste, una pareja. Los primeros desaparecen en el mundo de la 
noche, del silencio, del olvido. Los segundos pertenecen al mundo de 
la luz, y su gloria, repetida por la voz de los poetas, pervive sin fin en la 
memoria de los hombres. 
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de lo “heroico”, problemas vinculados a la acción humana y a 
su inserción en A orden del mundo. De hecho, cuando la tra- 
gedia nace en Grecia y durante el breve periodo en el que flo- 
rece allí antes de desaparecer, utiliza las leyendas de los héroes 
para presentar ciertos aspectos del hombre en situación de actuar, 
en la encrucijada de la decisión, enfrentado con la consecuencia 
de sus actos. Pero la tragedia, aun cuando se alimenta de la tra- 
dición heroica, se sitúa en otro plano diferente al del culto y 
los mitos: de héroes; ella: los transforma teniendo en cuenta su 
propia búsqueda: este cuestionarse por parte del hombre grie- 
go, en un momento de su historia, acerca del hombre mismo: su 
puesto ante cl destino, su: responsabilidad en relación a unos 
actos cuyo origen y tin le superan, la ambigiiedad de todos los 
valores propuestos a su elección, la necesidad, no obstante, de 
una decisión. Pero, si se abandona el dominio de lo trágico para 
limitarse al plano propiamente religioso que constituye el obje- 
to de nuestro estudio, el esclarecimiento de los hechos heroicos 
se revela muy diferente, 

En el culto, la individualidad del héroe se esfuma y desapa- 
rece, Son unos héroes enteramente anónimos y que se designan, 
como es el caso de Maratón, por la tierra que guarda sus hue- 
sos y a la que ellos se supone que protegen.% Existen otros 
—muy numerosos—, de los que el culto ignora la personalidad 
individual para no ver en ellos sino la función estrechamente 
especializada en la cual gobiernan. Paradójicamente, es en la 
categoría de los héroes donde Usener encuentra, en Grecia, el 
mayor número de ejemplos para ilustrar su concepción de los 
dioses funcionales: 2 héroe Médico, Portero, Cocincra, Caza- 
moscas, Llavero, Héroe de la Comida, del Haba, del Azafrán, 
héroe para mezclar el agua y el vino, para moler cl grano, 
para guardar las fronteras, para proteger los techos, para asus- 
tar los caballos... 

En cuanto a la leyenda heroica, ella ha dado a los héroes 
su relieve de personajes individuales haciéndoles los sujetos 
de historias más o menos continuadas, pero los éxitos quu cele- 
bra tienen su valor en ellos y por ellos mismos, independiente- 


30, L, GerNer y A. BOULANGER, OP. Cit., p. 255.-. ! 

31, Cf. P. Foucarr, ¿Le culte des héros chez les grecs (París, 1918), 
pp. 22 ss.; M. Dri.courr, Légendes et cultes de héros en Crece (París, 
1949), pp. 62 ss. + ; : , ] ] 

32. H. UsrNeR, Gotternamen. Versuch einer Lehre von der: religiósen 
Begrifisbildung (Bonn, 1896). Sobre los héroes griegos, como *“Sonder- 
gútter”, cf. pp. 247-273. a 
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mente en alguna manera de quien los realiza. Nunca los rela- 
tos se sitúan en la perspectiva del sujeto es comprender 
cómo se plantean, desde el punto de vista dol agente, los pro- 
blemas de su acción: el héroe no tiene que proyectar, que 
preparar y que prever, que organizar el campo temporal en 
el que se. desplegará una sucesión ordenada de actos. Cuando 
sus triunfos se suceden .en serie, no puede incluso decirse que 
ellos se encadenan o, se imponen conforme a un. orden def- 
nido. Cada prueba está cerrada sobre ella misma, “sin nexos con 
las precedentes que repite pero que no renueva, sin con- 
catenaciones tampoco con las siguientes de las que ella no es 
ni la preparación ni. la condición: previa.33 ¿Cómo sería el hé- 
roe responsable. de un triunfo que:él no ha intentado conquis- 
tar nunca, merecer jamás? Lo que caracteriza el éxito heroico, 
es su gratuidad3* La fuente y el origen de la acción, la razón 
de la victoria, no se encuentran en el héroe, sino fuera de 
él. No logra lo imposible porque es un héroe; es un héroe por- 
que ha conseguido lo imposible, El triunfo noes la realización 
de una virtud personal, «sino la señal de una gracia divina, la 
manifestación de una asistencia sobrenatural... La leyenda he- 
roica no. presenta al hombre agente responsable, en el centro 
de sus actos, asumiendo su destino. Define tipos de éxitos, 
modelos de pruebas, en los que sobrevive el recuerdo de anti- 
guas iniciaciones, y que estilizan, bajo la forma de actos huma- 
nos ejemplares, las condiciones que permiten adquirir califica- 
ciones religiosas, prerrogativas sociales excepcionales. El tema 
que ilustran los mitos de héroes, es la posibilidad, en ciertas 
condiciones, de establecer un paso entre el mundo de los hom- 
bres y el de los dioses, de revelar en un trabajo la presencia 


33. Se pensará en la serie.de los “trabajos” de Hércules. El mito de 
Perseo parece suministrar un ejemplo de organización más compleja y más 
sistemática de lós actos. Parí triunfar, Perseo debe en primer lugar obligar 
a las Greas a entregarle el secreto de.la moráda de las Ninfas, obtener 
de las Ninfas los instrumentos mágicos de la victoria, matar a Medusa 
con la ayuda de Atenea, escapar por último, a la persecución de las Gor- 
gonas supervivientes. Pero cada fase es, en realidad, la repetición de un 
mismo tema mitico, que traduce la misma prueba iniciática: ver sin ser 
visto, volverse invisible al adversario vigilante, Se trata de matar a Medusa, 
este ojo de la muerte, viéndola sin cruzar su mirada, escapar a las Gorgo- 
nas mediante los instrumentos mágicos de la ievisibilidad, sorprender a las 
Greas robando su énico ojo, en el momento preciso en-el que, transmitido 
de maáro en mano como al juego de la sortija, este ojo no“está aún' en 
posesión de ninguna'de entre ellas, A SS 

Es “L, Gener, “L'anthropologie dans la religion grecque”, loe." cit, 
p. 53. : 
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sobre sí de lo divino. Los casos de heroización que conocemos 
en la época histórica son, a este respecto, muy significativos. 
Muestran siempre un individuo visitado por el poder, transf- 
gurado por un valor religioso, que manifiesta este numen sea 
en sus cualidades, lo más a menudo físicas, sea en ciertas cir- * 
cunstancias de su vida, sea en las condiciones de su muerte. ' 
Se herojzará un hombre por su extraordinaria belleza, su gi- 
antesca talla, su fuerza sobrehumana, la amplitud misma de 
les crímenes que ha.podido cometer, su desaparición misterio- 
sa sin- dejar huella, las crueldades atribuidas después de su 
muerte a su fantasma. No existe aquí nada que pueda evocar, 
incluso de lejos, la persona. : ne 
. Al término de este estudio,. ¿nos bastará establecer pura y , 
simplemente un acta de carencia? Esto sería desconocer todo 
un aspecto de la religión griega que, por ser en ciertos aspec-. 
tos aberrante, no por ello ha desempeñado menos un papel : 
decisivo en el origen mismo de la persona y de su historia en 
el hombre de Occidente. Al margen de la religión oficial, en 
los ambientes de sectas, se elabora entre el vi y v siglos, una . 
nueva noción del alma, que hará fortuna en el pensamiento : 
filosófico y que prepara, a retomar las expresiones de Louis - 
Gernet, posibilidades inéditas de ascensión humana. El alma 
aparece en el hombre como un elemento extraño a la vida 
terrestre, un ser venido de otra parte y en exilio, emparentado 
a lo divino. La experiencia de una dimensión propiamente in- 
terior, para tomar cuerpo, ha debido pasar primeramente por 
este descubrimiento, en el interior del hombre, de una potencia 
misteriosa y sobrenatural, el. alma-daimon. Los a estos 
personajes tan singulares cuyo papel se ha subrayado en los 
orígenes del pensamiento filosófico, se pretenden detentores de 
un Pd sobre el alma demoníaca que les asegura el dominio 
y el control de la misma. Mediante prácticas de ascesis, ejerci- 
cios de concentración es ligados quizás a técnicas del 
cuerpo, especialmente a la detención de la respiración, preten- 
den reunir y vincular poderes psíquicos dispersos a través de 
todo el individuo, separar a voluntad del cuerpo el alma así 
aislada y concentrada, devolverla por un momento a su patria 
orginal para que allí recobre su naturaleza divina antes de ha- 
cerla descender de nuevo para volverse a encadenar en los lazos 
del cuerpo.** La psyqué ya no es entonces, como en Homero, 
: po á IR o. ES Rd i 5d 
35. Ibid, p. 58, pl ; pea ln 
36. En lo que se. refiere a los ejercicios de concentración espiritual, 
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este humo inconsistente, este fantasma sin relieve y sin fuerza, 
que se escapa del hombre en su último aliento, sino que es un 
poder instalado en el corazón del hombre viviente, sobre el cual 
actúa, que tiene por tarea desarrollar, purificar, liberar. Deve- 
nida en el hombre este ser daimónico con el oual el sujeto in- 
tenta coincidir, la psyqué presenta toda la consistencia de un 
objeto, de un ser real que puede existir en el exterior, de un 
“doble”; pero, al mismo tiempo, forma parte del hombre mis- 
mo, distingue en él una nueva dimensión que le es necesario 
conquistar y profundizar sin cesar, imponiéndose una dura dis- 
ciplina espiritual. Realidad objetiva y a la vez experiencia vi 
vida en la intimidad del sujeto, la psyqué establece el primer 
cuadro que permite al mundo interior objetivarse y tomar for- 
ma, un punto de partida para la edificación progresiva de las 
estructuras del yo.* 

Este origen religioso de la categoría de la persona tendrá, 
en la civilización griega, una doble consecuencia. De una 
parte, es contraponiéndose al cuerpo, excluyéndose del cuer- 
po, como el alma conquista su objetividad y su forma propia 
de existencia. El descubrimiento de la interioridad va a la par 
con la afirmación del dualismo somatopsicológico. El alma se 
define como lo opuesto al cuerpo; ella está encadenada allí 
como en una prisión, sepultada de igual manera que en una 
tumba. El cuerpo se encuentra pues, al principio, excluido de 
la persona, sin conexión con la individualidad del sujeto.3$ 

En segundo lugar, el alma, al ser divina, no podría expre- 
sar la singularidad de los sujetos humanos; por destino, des- 
borda, excede a lo individual. Es muy significativo, a este res- 
pecto, que ella pertenezca a la categoría de lo “demónico”, es 


“o 


de tino yoga, y su relación, en las sectas filosóficas como las hermandades 
pitagóricas, con una disciplina de memoria, cf. pp. 335 y 354; Dermwwe, 
La notion de Daimón dens le Pythagorisme ancien (París, 1963), pr. 69-83, 

37. Esta conquista del sujeto mediante él mismo, esta elaboración 
progresiva del mundo de la experiencia interna frente al universo exterior, 
ze desarrollan y<z vías diferentes en las que la poesía lírica, la reflexión 
ssoral, la tragedia, la medicina, la flosofía, desempeñaron su papel. Sobre 
less valores de psyqué y de otros términos nsicológicos, sobre su evolución 
semántica en los diversos sectores del pensamiento griego, ef. el excelente 
nstudio de T. B. L. WessteR, “Some psychological terms in greek tra- 
gedy”, Journal of hellenic studies (1957), pp. 149-154. 

38. Por lo tanto, será necesario ulteriormente recuperar el cuerpo, 


integrarlo en el yo, para fundamentar la persona en su singularidad con= 


creta y a la vez como expresión del hombre todo entero, 


+ 
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decir, paradójicamente, a lo que hay en lo divino menos indi- 
vidualizado, menos “personal”. Aristóteles podrá decir, por 
ejemplo, que la been: la physis, no es divina, sino demó- 
nica.32 Lo que define al sujeto en su dimensión interior se em- 
pda pues, a los ojos del griego, con este misterioso poder 

e vida que anima y pone en movimiento la naturaleza entera. 
Se observa que, en esta etapa de su desarrollo, la persona no 
tiene que ver con el individuo singular en lo que posee de 
ireemplazable y único, ni tampoco con el hombre en lo que 
le distingue del resto de la naturaleza, en.lo que supone de 
especificamente humano; está orientada, por el contrario, hacia 
la búsqueda de una coincidencia, de una fusión de los particu- 
lares con el todo. Hasta en la corriente que se afizma como la 
más opuesta a la religión de la ciudad y. a.su' espíritu, volve- 
mos a descubrir, en fín de cuentas, este mismo esfuerzo por in- 
sertar al individuo humano en un orden que le supera. Cuan- 
do el sujeto mo se inscribe directamente en el orden social 
hieratizado, cuando se evade de él, no lo hacé para afirmarse 
como valor a lo hace para retornar al orden por otrá 
sa diferente, identificándose, tanto .como sea posible,. con lo 

vino. e 


, 


39. AmistóteLES, De la adivinación por los sueños, 463 B 12-15, 
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LA' FORMACIÓN DEL” PENSAMIENTO POSITIVO a 
EN LA GRECIA ARCAICAL drá E 
El pensamiento racional tiene una ficha civil; se:conoce $e 
fecha y su lugar de nacimiento. Es en el siglo y1 antes de nues- 
tra era, en las ciudades griegas de Asia Menor, donde surge 
una nueva forma de reflexión, totalmente positiva, -sobre la 
naturaleza. Búrnet menciona la opinión corriente cuando seña- 
la a este respecto: “Los filósotos jonios hau franqueado la vía 
que la ciencia, a partir de este momento, no ha tenido más 
que seguir”? El nacimiento de la filosofía en Grecia, determi- 
naría, en consecuencia, los inicios del pensamiento científico; 
se podría decir: del pensamiento sin más. En la escucia de 
Mileto, por primera vez, el logos se habría liberado del mito 
de igual modo que las escamas se desprenden de los ojos del 
ciego. Más que de un cambio de actitud intelcctual, de una 
riutación mental, se tratariz de una revelación decisiva y def- 
nitivaz el descubrimiento de la razón* Es por lo que sería 
vino escudriñar en el pasado los orígenes del pensamiento 
racional. ¡El verdadero pensamiento no podría tener otro ori- 
fon que él mismo. JEs exterior a la historia, que no puede ex- 
plicar en el desarróllo del espíritu sino los obstáculos, los erro- 
roy y las ilusiones sucesivas. Tal es el sentido del “milagro” 
rlego: a través de la filosofía de los jonios, se reconoce, entáz- 
nánlose en el tiempo, la Razón intemporal. El advenimiento 


Il. Annales, E.S.C. (1957), pp. 183-206. 

2. Early greek philosophy, 3.* ed. (Londres, 1920), p. Y. 

4. Usta interpretación se encuentra en Bruno SNELL, cuya perspectiva, 
7 embargo, es histórica, Cf. Die Entdeckung des Geistes. Studien zur 
f uistehung des curopálschen Denkens bei den Griechen (Hamburgo, 1955), 
¡raél. imglosa con el título: The discovery of ¿he Mind (Oxford, 1953). 


DEL MITO A LA RAZÓN 335 


del logos introduciría pues en la historia uma discontinuidad 
radical. Viajero sin equipajes, la filosofía vendría al mundo sin 
pasado, sin padres, sin familia; sería un comienzo absoluto. 
Al mismo tiempo, el hombre griego se encuentra, en esta 
perspectiva, elevado por “encima de todos los otros pueblos, 
redestinado; en él, los logos se hace carne. “Si ha inventado la 
losofía,- dice todavía Burnet, 'es en- razón de sus cualidades 
de inteligencia excepcionales: el espiritu de observación unido... 
al poder de razonamiento.”* Y, más allá de la filosofía griega,. 


esta superioridad casi pda se transmite a todo el pen- 
samiento occidental, salidó del lielenismo, AA, 


” ,3 > no e m 
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En el transcurso de los últimos cincuenta años, sin embar- 
go, la confianza de Occidente en este monopolio dela razón 
ha sido puesta en entredicho. La “crisis de la física y de la- 
ciencia contemporáneas ha sacudido fuertemente los funda- 
mentos —que se creían definitivos— de la lógica clásica. El 
contacto con las grandes civilizaciones espiritualmente diferen- 
tes a la nuestra, comio la India y la China, ha hecho estallar el 
cuadro del humanismo tradicional. Occidente hoy ya no puede 
considerar su peusamiento como el pensamiento, ni saludar en 
la aurore de la filosofía griega el nacimiento del sol de la Ra- 
zón. El pensamiento racional, en el SO que siente preocu- 
pe por su porvenir y que pone en duda sus principios, se 

irige hacia sus orígenes; interroga su pasado para situarse, 
para comprenderse históricamente. 

Dos fechas jalonan este esfuerzo. En 1912, Cornford publi- 
ca From religion to philosophy, en la que intenta, por primera 
vez, precisar el vinculo que liga”el pensamiento religioso y los 
inicios dei conocimiento racional, Éste no volverá de nuevo 
sobre este problema sino mucho más tarde, al final de su vida. 
Y es en 1952 —nueve años después de su muerte— cuando 
era agrupados bajo el título de Principium sapientiae, 
The origins of greek philosophical thougth, las páginas en las 
cuales estatuye el origen mítico y ritual de la primera filosofía: 
griega. 


: 4, Op. cif., p. 10. Come lo escribe Clémence Ramxoux, la física jonia, 
según Burmet, salva a Europa del espíritu religioso de Oriente: es el 
Maratón de la vida espiritual. “Les interprétations modernes d'Anaximan- 
dre”, Revue de Métaphysique et de-Morale, n.o'3 (1954), pp. 222-252, 
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$ 
L,«Contra Burnet, Cornford manifiesta que la “física” jónica 
no tiene nada en común con lo que nosotros llamamos ciencia; : 
ignora todo acerca de la: experimentación; no es tampoco el 
producto de la inteligencia: que observa directamente la matu- 
raleza. Transpone, en una forma laicizada y sobre el plano de 
un pensamiento abstracto, el sistema de representación que la 
religión ha elaborado.' Las cosmologías de los tilósofos reinter- 
pretan y. prolongan los” mitos cosmogónicos. Ellas suministran 
una respuesta al mismo tipo de cuestión: ¿cómo un mundo orde- 
nado ha podido emerger del caos? Ellas utilizan un material | 
conceptual análogo: detrás de los “elementos” de los filósofos - o 
jonios, se perfila la figura de antiguas divinidades de la_mito-_ 
ogía. Llegando a ser “naturaleza”, los elementos se han 
despojado del aspecto de dioses. individualizados; pero se man- 
tienen como poderes activos, animados e imperecederos, toda- 
vía experimentados como divinos.» El mundo de Homero se or- 
denaba por una distribución, entre los dioses, de los poderes y 
de los honores: para Zeus, el cielo “etéreo” («ibñp, el fuego); a 
Hades, la sombra “brumosa” (dmp, el aire); a Poseidón, el mar; 
a los tres en condominio, Gaia, la tierra, donde viven y mueren 
los hombres.“ ¿El cosmos de.los jonios se organiza mediante una 
división de las jurisdicciones, una repartición de las estaciones 

entre los poderes contrariós que se equilibran recíprocamente. 

No'se trata de una vaga analogía. Entre la filosofía de un 
Anaximandro y la Teogoníz de un pocta inspirado como He- 
siodo, Cornford da a entender que las estructuras se corres-... 
ponden hasta eu el detallo.* Además, el proceso de elaboración 
conceptual que tiens como resultado la construcción natura- 
"lista del filósofo ya está puesto en obra en el himno religioso de 
glorificación de Zeus que celebra el poema hesiódico. El mis- 
mo tema mitico de ordenamiento del mundo se repite allí efec- 
tivamente, bajo dos formas que interpretan dos niveles diferen- 
tes de abstracción. 

En una primera versión,. el relato escenifica las aventuras 
de personajes divinos: 7 Zeus lucha por la soberanía contra Ti- 
fón, dragón de las mil voces, poder de confusión y desorden. 
Zeus mata al monstruo, cuyo cadáver da nacimiento a los vien- 
tos que soplan en el espacio que separa el cielo de la tierra, 


, 


5. liada, XV, 189-194. 

6. Principium sapientiae (Oxford, 1952), pp. 159 a 224. La demostra- 
ción es retomada por G. Thomson, Studies in, ancient greek society, vol. 1, 
The first philosophers (Londres, 1955), pp. 140 a 172, 

7. Hesíovo, Teogonía, 820-871. 
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Luego, apremiado por los dioses para asumir el poder y el tro- 
no de los inmortales, “Zeus reparte entre ellos los “honores”. 4 
Bajo.esta contextura, el mito subsiste muy próximo del draynéá 
ritual del cual es la ilustración, y cuyo modelo se encontraría 
en la fiesta real de creación del Nuevo Año, durante :el mes de 
Nisán, en Babilonia.? Al final de un ciclo temporal —un gran 
año—Ñ, el rey debe reafirmar su poder de soberanía, puesto 
en duda durante esta rotación del tiempo en la que el mundo 
vuelve' de: nuevo-a su «punto de partida,” La prueba y la vic- 
toria reales; .representadas mímicamente conforme al rito me- 
diante :una lueha contra un dragón, tienen el valor de una re- 
creación: del orden cósmico, estacional, social... he 
El rey:está en el centro del mundo, de ipual modo que está 
en. el centro de su pueblo. Cada año, -repite el triunfo consu- 
*« mado por Marduk 'y que:celebra un himno, el Enuma, elis, 
cantado en el cuarto día de la fiesta: la victoria del-dios sobre 
Tiamat, monstruo hembra, que encarna los poderes.del desor- 
den; el retorno a lo informe, el caos. Proclamado rey de los 
dioses; Marduk mata a Tiamat, con la ayuda de lós- vientos que 
se precipitan en-el interior del monstruo, Muerta la bestia, 
Marduk la abre en dos como, a, una ostra, arroja, una de las 
mitades al aire y la inmoviliza para formar el cielo. Regula en- 
tonces el dd y el movimiento de los astros, fija el año J, los 
meses, crea la raza humana, reparte los privilegios y los desti- 
nos. Á través del rito y mito babilónicos, se expresa un pensa- 
miento que no establece todavía entre el hombre, el mundo y ” 
los dioses, una clara distinción de nivel. El poder divino se 


8. Como lo señala Guthrie, que ha releído y publicado el manuscrito 
de Conxromn, la bipótesis de una filiación entre los mitos cosmolégicos de 
la Teogonía de Hesíodo y un conjunto mítico-ritual babilónico ha sido 
reforzada por la reciente publicación de un texto bitita, la epopeya de 
Kumarbi, que enlaza las dos versiones (Principium sapientiae, p. 249, - 
n. 1). G. TuowsoN insiste igualmente sobre el papel de medio que ha 
podido jugar una versión fenicia del mito, cuyo eco se encuentra, en fecha 
tardia, en Filón de Biblos, op. cit., pp. 141 y 153. 

O. En Babilonia, el ritual se celebra todos los años, durante los once 
días que, añadidos al final de un año lunar, permiten hacerlo coincidir 
con el año solar, y de este modo aseguran, junto con el conocimiento exacto 
de las estaciones, la posibilidad de prever y de organizar el escalona- 
miento de los trabajos agrícolas. El momento elegido para intercalar en el 
año los once días “fuera de tiempo” era el del equinoccio de primavera, 
antes del comienzo de las labores 'agrícolas. Sobre las relaciones entre la 
función real, el desarrolloíde la agricultura, el control del tiempo estacional 
merced a la invención del calendario solar o Jumo-solar, se encontrarán 
indicaciones interesantes en G. ThHomson, op. cit., pp. 105-130. 


22. —- VERNANT 
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concentra en la apor del rey. El ordenamiento del mundo 
y la regulación del ciclo estacional aparecen integrados en la 
actividad real: son aspectos de la función de soberanía. Natu- 
raleza y sociedad están confundidas. 

En cambio, en otro pasaje del poema de Hesiodo,! el rela- 
to de la creación del orden se res despojado de toda 
imaginería inítica, y los nombres de los protagonistas están lo 
bastante transparentes para hacer visible el carácter “natural” 
del proceso que tiene por resultado la organización del .cos- 
mos. En el principio, se encuentra Caos, sima sombría, vacío 
aéreo donde no existe distinción alguna. Es preciso. que Caos 


abra como unas fauces (Xáos, está asociado etimológicamente . .;- 


a Xaoya: abismo abierto, Xatvw, Xásxw, Xacuópas abrir la:boca, 
bostezar) para que la Luz, «ilíp; y el Día, que suceden asla 
Noche, penetren allí dentro, iluminando el espacio entre Pata, 
la tierra, y Obpavóc, el cielo, de ahora en dle desunidos. 
La emergencia del mundo se prosigue con la aparición «de 


Tléytoc, el mar, surgido, a su vez, de D'eía, Todos estos maci-- 


mientos sucesivos se han operado, subraya Hesíodo, sin 
"Epgws, 'amor: ** no por unión, sino por segregación. "Epws es 
el principio que aproxima a los contrarios —como el macho y 
la hembra— y quien les wne conjuntamente. Aun cuando no 
intervenga todavía, la génesis se hace por separación de ele- 
mentos unidos y confundidos de antemano (Foo alumbra a 
Obpavés y a llovroc). 

«Se reconocerá, en esta segunda versión del mito, la estruc- 
tura de pensamiento que sirye de modelo a toda la física jóni- 
ca, Cornford da esquemáticamente el siguiente análisis: 1) en 
el comienzo existe un estado de indistinción en el cual nada se 
diferencia; 2) de esta unidad primordial brotan, por segrega- 
ción, parejas de contrarios, caliente y frío, seco y húmedo, que 
van a diferenciar en el espacio cuatro regiones: el cielo de 
fuego, el aire frio, la tierra seca, el mar húmedo; 3) los contra- 
rios se conexionan e interactúan cada uno triunfando alterna- 
tivamente sobre los otros, conforme a un ciclo por siempre re- 
novado: en los fenómenns meteorológicos, en la sucesión de las 
estaciones; en el nacimiento y la muerte de todo lo que vive, 
plantas, animales y hombres.*- 

10. Teogonía, 116 ss. OR /d 

E 1bid., 132, Cf. Corwrorp, op. cit., pp. 194 $s.; 'THOMSON, 'op.' cit, 
p. 151, y 


12. El año comprende cuatro estaciones al igual que el cosmos cuatro 
regiones. El verano corresponde a lo caliente, el invierno a lo' frío; la 
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+Las nociones fundamentales en las cuales se apoya esta 
construcción de los jonios: segregación a partir de la unidad 
primordial, lucha y unión incesantes de los contrarios, cambio 
cíclico eterno, descubren el fondo de pensamiento mítico don- 
de se enraíza su cosmología.** Los filósofos no han tenido que 
inventar un sistema de explicación del mundo, ellos lo han ha- 
llado todo hecho: La obra de 'Cornford. señala un giro en la 
manera de abordar el problema de.los.orígenes de la filosofía 
y del pensamiento racional, -Puesto.que le-era necesario “com. 
batir la: teoría del milagro. griego, la cual presentaba la física 
jónica como la revelación brusca e incondicional de la Razón, 
Cornford tenía como preocupación esencial la de restablecer, 
entre la reflexión filosófica y el pensamiento religioso ' que: la 
había -precedido,'el hilo de:la continuidad histórica; así pues, 
estaba «obligado «a investigar entre:la una y el otro los aspec- 
tos de permanencia y a insistir sobre lo que allí puede reco- 
nocerse .de común: De.manera que en ocasiones, se ticne el 
sentimiento, a través de su demostración, que los filósofos se 
contentan con repetir, en un lenguaje diferente, lo que ya ex- 


primavera a lo seco, el otoño a lo húmedo. En el trancurso del ciclo 
anual, cada “poder” predomina durante un momento, luego debe pagar, 
conforme al orden del tiempo, él precio de su “injusta agresión” (ANAxI- 
MANDRO, fr, 1), cediendo a su vez el lugar al principio contrario. A través 
de este movimiento alterno de expansión y de retirada, el año vuelve de 
nuevo periódicamente a su punto de partida. El cuerpo del hombre cone 
prende, de igual modo, cuatro humores (Hw., Nat. Hom., 7) que domi- 
nan alternativamente, siguiendo las estaciones. Cf. CORNFORD, 0p. Cil, 
pp. 168 ss.; Tromson, op. cif., p. 126, 

13. La lucha de los contrarics, representada en Heráclito por Jólepos, 
en Empédocles por N:íxo;, se expresa en Anaximandro por la injusticia 
— diixfa— que cometen con respecto de los otros. La atracción y la unión 
de los contrarios, figurados en Hesíodo por"Epwx, en Empédocles por Didia, 
se traducen en Anaximandro mediante la interacción de los cuatro prin- 
cipios, una vez que se han separado. Es esta interacción la que da origen 
a las primeras criaturas vivientes, cuando el calor del sol recalienta cl ado 
húmedo de la tierra. Pura G. THomson (op. cit, p, 45, 91 y 126), esta 
forma. de pensamiento, que podría llamarse una lógica de la oposición y 
de la complementariedad, debe relacionarse con la estructura social más 
arcaica: la complementariedad en la tribú de los dos clanes opuestos; 
exógamos con matrimonios entre ellos. La tribu, escribe G. Thomson, es la 
vidad de Jos contrarios. 

Para la concepción cíclica, Cornford muestra su persistencia entre los 
milesios. Coro el año, el cosmos llega de nuevo a su punto de partida: 
la unidad primordial. Lo Ilimitado — éretpoy— -no sólo es origen, sino 
fin del mundo ordenado y diferenciado. Es principio —dp1—, fuente in- 
“finita, inagotable, eterna, de la que todo. proviene, «a donde todo retorna. 
Lo limitado es “ciclo” en el espacio y en el tiempo. 5 
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presaba el mito. El que la filiación, gracias a Cornford, está 
teconocida, el problema adquiere necesariamente una nueva 
formulación. Ya no se trata solamente de redescubrir en la filo- 
sofía lo viejo, sino de delimitar lo verdaderamente uuevo; rar 
zón por la cual la filosofía deja de ser mito para devenir filoso- 


fía. Es preciso definir la mutación mental de la que hace 


prueba la primera filosofía griega, precisar.su «naturaleza, su 
amplitud, sus límites, sus condiciones históricas. > y 
Este aspecto de la cuestión no ha escapado -2 Cornford. Se 
puede pensar que le habría concedido: un lugar más extenso si 
hubiera podido cónducir a término 'su-última :obra,="En la filo- 
sofía, escribe, el mito está racionalizado.”* Pero ¿qué significa 
esto? En primer lugar, Ea ha tomado;la forma:de un problema 
explícitamente formulado. El:«mito éra un relato, no una sólu- 
ción a un problema, Narraba la serie de acciones vordenadoras 
del rey o del dios, tales como el rito las representaba mímica- 
mente. El problema se encontraba resuelto sin haber sido plan- 
teado. Pero, en Grecia, donde triunfan, con:la ciudad, nuevas 
formas políticas ya no subsiste del antiguo ritual real sino ves- 
tigios cuyo sentido se ha perdido; ** el recuerdo del rey crea- 
dor del orden y hacedor del tiempo, se ha borrado; ** ya no 
aparece la relación entre el triunfo mítico del soberano, 'sim- 
bolizado por su victoria sobre el dragón, y la organización de 
los fenómenos cósmicos, Fl orden natural y los hechos atmos- 
féricos (Muvias, vientos, tempestades, rayos), al llegar a ser in- 
dependicntes de la función real, cesan de ser inteligibles en el 
lenguaje del mito en el que se expresaban hasta entonces. Se 
presentan de ahora en adelante como “cuestiones” sobre las 
cuales la discusión está abierta, Estas cuestiones (génesis. del 
orden cósmico y explicación de los meteora), son las que cons- 


14. CORNFOmD, Op, cif., pp. 187-188. ; 

15. Una de las partes más sugestivas del libro de G. 'TmBomsoN es 
aquella en la que enlaza el ciclo de la octaétéris, que en Grecia, hace 
colncidir el año lunar con el año solar, con las formas arcaicas de la 
realeza. Se sabe que todos los nueve años, Minos renueva en el antro de 
Zeus su poder real, Asimismo, todos los nueve años, en Esparta, las éforas 
Inspeccionan las estrellas para confirmar sus reyes, Las fiestas octontales de 
los Dafneforios en Tebas y del Septerion en Delfos estarían en estrecha 
vinculación con el establecimiento del calendario, da fecha mucho más 
antigua do ln que supone Nilsson, y al mismo tiempo con la institu- 
ción real. 

10, El recuerdo aflora todavia en Homero (Odis,, XIV, 109), pero, 


en la historia de Salmoncus, el personaje del rey-mago y hacedor del . 


tlempo ya no sirve sino para ilustrar el tema de la hybris humana y de su 
castigo por los dioses. ME 


DEL MITO A La RAZÓN A 341 


tituyen, en su nueva formulación del problema, la materia de 
la primera reflexión filosófica. El filósofo toma de este modo. 
el relevo del viejo rey-mago, señor del tiempo: elabora la teo- 
ría de lo que el rey, en otro tiempo, efectuaba.!? 
Ya en Hesíodo, función real y orden cósmico se han diso- 
ciado. El combate de Zeus contra Tifón por el título de rey 
.de los dioses ha perdido su significación cosmogónica. Es neces 
saria toda la ciencia de un Cornford para descubrir en,los «vien 
tos que nacen del cadáver de Tifón «aquellos que, precipitán:, 
dose con violencia en el interior de Tiamat, separan el cielo: de 
la tierra, Inversamente, el relato de la génesis del mundo des- 
cribe un proceso natural, sin atadura con el rito. No- obstante; 
a pesan del esfuerzo de delimitación conceptual que se dis- 
tingue allí, el pensamiento de Hesíodo se mantiene mítico, 
- Oópavéa, Pata, lóvros son realidades físicas en su aspecto 
enncreto de cielo, de tierra, de mar; pero al mismo tiempo,.son 
deres divinos cuya acción es análoga a la de los hombres. 
La lógica del mito reposa sobre esta ambigiiedad: jugando 
sobre dos planos, el pensamiento capta el mismo fenómeno; 
pa ejemplo, la separación de la tierra y de las aguas, como. 
echo natural en el mundo visible y .simultáneamente-.como 
alumbramiento divino en el tiempo primordial. Entre los mile- 
sios, por el contrario, señala Cornford siguiendo a W. Jaeger,** 
'Oxeavós y Toia se han despojado de toda apariencia antropo- 
mórfica para llegar a ser, pura y simplemente, el agua y la tie- 
rre. La nota, bajo esta formulación, queda un poco sumaria, 
Los elementos de los milesios no son personajes míticos como 
Paiz, pero no son tampoco realidades concretas como la tierra. 
Son “poderes”, a la vez, eternamente activos, divinos y natu- 
rales. Ja innoyación mental consiste en que estos poderes es- 
tán estrictamente delimitados y abstractamente concebidos: se 
limitan a producir un efecto Éísico determinado, y este efecto 
es una cualidad general abstracta, En el lugar, o bajo el.ape- 


17, Y también él, en ocasiones, la realiza: Mmpnédocles conota 
el arte de parar los vientos y cambiar la lluvia en sequía. Cf. L, Geuwwur; 
“Les origines de la philosophie”. Bulletin de VEnseignement public du 
Meroc, n.* 183 (1945), p. 9. ¿ a 

18. Werner Jarcer, The theology of the early greek philosophers 
(Oxford, 1947), pp. 20-21; Corxrowm, op. cit., p. 259, El ejemplo de Laia, 
utilizado por Cornford, no es además de los mejores. Camo lo señala 
ARISTÓTELES —y por las rezones que él da— los milesios, en general! en 
su física no hacen jugékr a la tierra un papel de primera mapnitud 
(Meta., A, 8, 989 ss.). De otra parte, Taía, como poder divino, está muy. 
poco humanizada. Lo E ; 


a. 
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lativo de tierra y de fuego, los milesios colocan las cualidades 
de seco y de caliente, sustantivadas y objetivadas mediante el 
nuevo empleo del artículo tó, lo caliente,*? es decir, una reali- 
dad enteramente definida por la acción de calentar, y que ya 
no tiene necesidad, para traducir su aspecto de “poder”, de 
una contrapartida mítica como Hefaistos. Las' fuerzas. que han 
producido y que animan el cosmos actúan pues, en.el mismo 
lano y de la misma forma.que éstas: cuya-obra» vemos, cada 
Sa, cuando la lluyia humedece la tierra::o el fuego seca un 
vestido mojado. Lo original, lo primordial,.se despojan de su , 
misterio: tienen la banalidad 'tranquilizadora de-lo cotidiano: 
El mundo de los jonios, este mundo “lleno de dioses” es tam» 
bién plenamente natural. . e a 
La revolución, a este respecto, es tan amplia, lleva tan lejos 

el pensamiento que, en sus progresos ulteriores, la filosofía 
dará la impresión de hacerla retroceder.:En los “físicos”, la posi- 
tividad ha invadido de un golpe la totalidad del ser, compren- 
dido allí el hombre y los dioses. No existe realidad alguna que 
no sea Naturaloza.*? Y esta niaturaleza, cortada. de su pasado 
mítico, deviene ella misma: problema, objeto de'una discusión 
yacional, Naturaleza, physis, es pode: de vida y de movimicn- 
to. En tanto: que persistíian confundidos los dos- sentidos «de 
pde: producir y alumbrar, como los :dos sentidos de * yéveat6: 
origen y nacimiento, la explicación del devenir descansaba 
sobre la imagen mítica de la unión sexual?! Comprender era 
encontrar el padre y la madre, establecer el árbol genealógico. 
Pero entre los jonios, los elementos naturales, advenidos abs- 
tractos, ya no pueden vincularse por matrimonio a la manera 
de los hombres. La cosmología, por ello, no solamente modif- 
ca su lenguaje; cambia de contenido. En lugar de narrar los 
nacimientos “sucesivos, define los primeros principios constitu- 
tivos del ser. De relato histórico, se transforma en un sistema 
qúe expone la estructura profunda de lo real, El problema de 
la yéveoso, del devenir, se transmuta en una búsqueda, por 
encima del cambio, de lo estable, de lo permanente, de lo 
idéntico. Al mismo tiempo, la noción de physis está sometida 
a una crítica que la despoja progresivamente de 'todo lo que 


19, Cf. B.-SweLL, op. cit., pp. 299 ss, , 

20. El alma humana es un pedazo de la naturaleza, cortado del 
tejido de los elementos. Lo divino es el fondo, el: substrato, de la: natura- 
leza, el inagotable tejido, la tapicería siempre en movímiento.en la que, 
sin fin, se dibujan y se borran las formas, . h Ca 

21, Conwrorn, op. clt., pp. 180-181, nte 
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tomaba todavia del mito. Se invoca, de más en más, para dar 
la razón de los cambios en el cosmos, a los modelos que ofre- 
cen las ingeniosidades técnicas, en lugar de referirse a la vida 
animal o al crecimiento de las plantas. El hombre comprende 
mejor, y de otra manera, lo que él mismo ha construido, El. 
movimiento de una máquina se explica por una estructura per- 
manente de la materia, no. por-los cambios que engendra:el di- 
namismo vital.22 El viejo. principio mítico de una “lucha”: entre 

oderes contrarios cualitativamente; que origina .el macimiento 
Se las cosas, cede el lugar, en Anaxímenes, a una selección 
mecánica de elementos que ya no ticnen entre ellos sino dife- 
rencias cuantitativas. El dominio de la physis se precisa y. se 
limita. Concebido como un :mecanismo,: el mundo :se vacía, 
poco a poco; de lo. divino .que lo animaba entre los primeros 


Io. 


ísicos. Al mismo tiempo, se plantea el problema del origen del 
movimiento; lo divino se concentra fuera de la naturaleza, en 
oposición con la naturaleza, impulsándola y regulándola desde 
E exterior, como el Noús de Anaxágoras.% qui 


2 


La física jónica viene a enlazar aquí una corriente de: pen- 
samiento «diferente y, en muchos. aspectos, opuesta.? Se podría 
decir que viene a respaldarla, hasta tal punto que las dos for- 
mas de la filosofía naciente aparecen, en su contraste, comple- 
mentarias. Sobre la tierra de Italia, en la Magna Grecia, los 
sabios ponen el acento, no ya sobre la unidad de la physis, 


22. El recurso a un modelo técnico no constituye necesariamente, por 
él mismo, una transformación mental, El mito se sirve de imágenes técnicas 
como lo hace el pensamiento racional. Basta recordar el puesto que la 
imaginación mítica concede a las operaciones de aovillamiento, de tejido, 
de hilado, en la rueda, en la balanza, etc,., Pero, en este nivel de pen- 
samiente, el modelo técnico sirve para caracterizar un tipo de actividad, 
la función de un agente: los dioses hilan el destino, pesan las suertes, al 
igual que las mujeres hilan la lana, o las intendentes la pesan. En cl pensa- 
miento racional, la imagen técnica asume unz nueva función, no ya activa 
sino estructural. Ella hace comprender el juego de un mecanismo en lugar 
de definir la operación de un agente; ef. Bruno SneLL, The discovery of 
the mind, pp. 215 ss. El autor subraya la diferencia entre la comparación 
técnica cuando ocurre que Homero la utiliza y el partido que saca de ello, 
por ejemplo, un Empédocles. Empédocles ya mo intenta expresar- una 
manifestación vital y activa, sino una propiedad, una estructura perima- 
nente de un objeto. 

23. Cf, W. Jazcen, op. cít., pp. 160 ss. 

24, P.-M. ScmumL ha demostrado que estas dos corrientes correspon- 
den a las dos tendencias antagonistas de la religión y de la cultura griegas, 
y que su conflicto sirve de elemento motor al desarrollo" de la filosofía. 
Essat sur la formation de la pensés grecque. Introduction historique d une 
étude de la philosophie platonicienne, 2.* ed. (París, 1949). : 
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sino sobre la dualidad del hombre, comprendido en una expe- 
riencia religiosa a la vez que filosófica: hay un alma humana 
diferente del cuerpo, contrapuesta al cuerpo, y que le gobierna 
al igual que la divinidad hace con la naturaleza. El alma posee 
otra dimensión diferente a la espacial, una forma de acción y 
de movimiento. el pensamiento, que no-es desplazamiento ma- 
terial.?5 Emparentada con lo divino, puede, en ciertas condi- 
ciones, conocerlo, ir a su encuentro;-unirse a él, y conquistar 
pna existencia liberada: del tiempo:y'del cambio. 

Detrás de la naturaleza, se reconstituye un trasfondo invi- 
sible, una realidad más verdadera, secreta: y. oculta, de la cual 
el alma del filósofo tiene “la revelación y que es lo contrario 
de la physis. Así, desde su primer: paso, el pensamiento racio- 
nal parece venir de nuevo al mito.* Esto es solamente una 
impresión. Haciendo suya una estructura de pensamiento Imí- 
tico, se aleja de hecho: de su punto de partida. «El “des- 
doblamiento” de la physis y la distinción de los varios nive- 
les de realidad que se sigue de ello,:resalta y precisa esta sepa- 
ración de la naturaleza, de los dioses, :del hombre, que es la 
condición primera del pensamiento:racional En el mito, la di- 
versidad de niveles recubría una ambigiedad que permitía 
confundirlos. La filosofía. multiplica los planos para evitar la 
confusión. A través de ella; las"nociones de humano, de natu- 
ral, de divino, mejor distinguidas, se definen y se elaboran reci- 
procamente. 

En revancha, lo que descalifica la “naturaleza” a los ojos de 
los filósofos, y la rebaja al mivel de la simple apariencia, es 
que el devenir de la physis ya no es más inteligible que la 
éveais del mito.-El ser auténtico que la filosofía, más allá de 


25. B. SxeLL ha seguido, a través de la poesía lírica griega antigua, 
el descubrimiento del alma humana, en lo que constituye sus dimensiones 
propiamente espirituales: interioridad, intensidad, subjetividad. El señala 
la inovación que constituye la idea de una “profundidad” del pensamien- 
to. Homero no conoce expresiones como Paluyícas, Balópowv;: de pensar 
profundo; él dice zodó yus, zokipprvde múltiple pensar. La noción de que 
los hechos intelectuales y espirituales (sentimiento, reflexión, conocimiento) 
tienen una “profundidad”, se delimita en la poesía arcaica antes de expre- 
sarse, por ejemplo, en Heráclito (op. cit., pp. 36-37). 

28. La antítesis, fundamental en el pensamiento religioso, de los 

avepea: las cosas visibles, y de los 45 Aa: las cosas invisibles, se encuentra 
transpuesta en la filosofía, en la ciencia, y en la distinción jurídica de los 
bienes aparentes y mo aparentes: cf. P.-M. 'SceumL, “Adéla”, Homo. 
Études pkhilosophiques, 1, Anneles publiées par la Facultó des Lettres de 
Toulo use (1953), pp. 86-94; L. Cenwer, “Choses visibles et choses invisi- 
bles”, Revue philosophique (1958), pp. 79-87, ] 
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la naturaleza, quiere alcanzar y revelar no es el ser sobrenatu- 
ral mítico; es una realidad de un orden completamente dife- 
rente: 27 la pura abstracción, la identidad consigo misma, el 
rincipio mismo del pensamiento racional objetivado bajo la 
orma del logos. Entre los ee la nueva exigencia de positi- 
vidad era del primer impulso llevada a lo absoluto en el con- 
cepto pp en un Parménides, la nueva exigencia de inte- 
ligibilidad es llevada a lo absoluto en el .concepto del Ser, 
inmutable. e idéntico, Destrozado entre estas dos exigencias 
contradictorias que señalan igualmente, tanto una como- otra, 
una decisiva ruptura con el mito, el pensamiento racional se 
compromete, de sistema en sistema, en una .dialéctica cuyo 
movimiento engendra la historia de la filosofía griega. 

«El nacimiento de la flosofía aparece pues, solidario de 
dos grandes transformaciones mentales: un pensamiento posi- 
tivo, que excluye toda forma de do ienatial y que rechaza la 
asimilación implícita establecida por el mito entre fenómenos 
físicos y agentes divinos; un pensamiento abstracto, que -des- 
poja a la realidad de este poder de mutación que. le prestaba 
el mito, y que rehúsa la vieja imagen de la unión de los con- 
trarios en provecho de una formulación categórica del princi- 
pio de identidad.” 


Sobre las condiciones que han permitido, en la Grecia del __.. 


siglo vi, esta doble revolución, Cornford no se explica. Pero, 
en el medio siglo que transcurre entre la publicación de sus 
dos obras, el problema ha sido planteado por otros autores, En 
el Ensayo obre la formación del pensamiento griego, P.-M. 
Schuhl, en la introducción al estudio de la filosofía positiva de | 
los milesios, subrayaba la amplitud de las transformaciones so- 
ciales y políticas que preceden al siglo vx; motaba la función 
liberadora que han debido desempeñar, para el espíritu, crea- 
ciones como la moneda, el calendario, la escritura alfabética; 
el papel de la navegación y del comercio en la nueva orienta- 


27. En la religión, el mito expresa una verdad esencial: es el saber 
auténtico, el modelo de la realidad. Ein el pensamiento racional, la relación 
se invierte, El mito “ya no es sino la imagen del auténtico saber, y su 
objeto, la génesis, una simple imitación del modelo, del Ser inmutable y 
eterno. El mito entonces define el dominio de lo verosímil, de la creencia, 
pristis, por oposición a la certeza de la ciencia. Por estar de acuerdo con 
el esquema mímico, eli desdoblamiento de la realidad, efectuado por la 
filosofía en modelo e imagen, no tiene por ello menos -el sentido de una 
devaluación del mito, rebajado al nivel de la imagen (cf. en particular 
PLaTÓN, Timeo, 29 ss.). la E NS 
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ción del pensamiento hacia la práctica.*S, Por su parte, B. Fa- 
rrington vincula. el racionalismo de los primeros físicos de 
Jonia al progreso técnico en el seno de las ricas ciudades grie- 
gas de Asia Menor.** Al ser sustituidos los antiguos esquemas, 
antropomórficos por una interpretación mecánica .e. instrumen- 
talista del universo, la filosofía de los ¡junios reflejaría la im- 
portancia acrecentada de lo técnico en la vida social de la épo- 
ca. El problema-ha sido reconsiderado por G. Thomson que 
formula contra la tesis de Farrington una objeción decisiva. 
Es imposible establecer un lazo' directo entre el pensamiento 
racional y el desarrollo técnico. En el plano de la técnica; Gre» 
cia no há inventado nada, no. ha innovado. cosa. alguna. Tribu: 
taria del Oriente en este dominio, nunca ló ha. superado real- 
mente. Y Oriente, a pesar de su: inteligencia técnica, no ha 
sabido desligarse del mito y construir una filosofía racional.30 Es 
necesario, pues, hacer intervenir otros factores ——y G. Thomsori 
insiste, a justo título, sobre idos grandes prue de hechos::la 
ausencia, en Grecia, de una*monarquía de tipo oriental,«muy 
pronto reemplazada por otras formas políticas;-los inicios, ¿on 
a moneda, de una economía mercantil, la aparición de:mna 
clase de mercados para los cuales los objetos se despojan de 
su diversidad cualitativa (valor de uso) y ya ño tienen sino la 
significación abstracta de una mercancía semejante a todas las 
otras (valor de cambio)—. Sin embargo, si se quiere proseguir 
de más cerca las condiciones concretas en las cuales ha podido 
operarse la mutación del pensamiento religioso al pensamiento 
racional, es necesario realiza un nuevo giro. La física jónica nos 
ha iluminado sobre el contenido de la primera filosofía; nos ha 
mostrado allí una trasposición de los mitos cosmogónicos, la 
“teoría” de los fenómenos cuyo dominio y práctica, en :los 
tiempos antiguos, poseía el rey. La otra corriente del pensa- 
miento racional, la filosofía de la Magna Grecia, va a permi- 
tirnos precisar los orígenes del filósofo mismo, sus anteceden- 
tes como tipo de personaje humano. 


28. P.M. Scrum, op. cit, pp. 151-175. o 
29. B. Farruaecron, Greek science, €, 1 (Londres, 1244), pp. 36 ss, 

Foxíste traducción castellana]. o o ES 3 
30. G. Thmomsow, op. cit. pp. 171-172. AE 
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En los albores de la historia intelectual. de Grecia, se entro, 
vé toda una serie de personalidades extrañas, sobre las cuales 
Rohde ha llamado la atención: Estas figuras semilegendarias, 
que pertenecen a la clase de los: videntes extáticos y «de los 
magos purificadores, encarnan el modelo. más antiguo; del “sa- 
bio”. Algunas están estrechamente asociadas a la leyenda de 
Pitágoras, fundador de la primera secta filosófica. Su - género 
de vida, su investigación, su-superioridad espiritual, le colocan 
al margen de la humanidad ordinaria. En sentido estricto,-son 
“hombres divinos”; a veces, ellos:mismos se. proclaman dioses. 

Halliday ya había señalado la existencia, en una forma :ar- 
caica de mántica entusiasta, de una categoría de adivirios pú- 
blicos, de demiurgoi, que presentan a la vez los trazos del: pro- 
feta inspirado, del poeta, del músico, cantor y danzante,: del 
médico, purificador y curandero.3? ¡Este tipo .de' adivinos, muy 
. diferentes del sacerdote Y opuestos, -a menudo, al-rey, arroja 

un primer resplandor sobre el linaje de los Aristeas, -Abaris, 
Hermotimo, Epiménides y Ferécides. Todos estos personajes 
acumulan, en efecto, las funciones de adivino, de poeta «y de 
sabio, funciones asociadas, que reposan sobre un mismo poder 
mántico.23 Adivino, poeta y sabio tienen en común una facul- 
tad excepcional de videncia por encima de las apariencias sen- 
sibles; poseen una especie de extra-sentido que les franquea 
el acceso a un mundo normalmente prohibido a los mortales. 

El adivino es un hombre que ve lo invisible. Conoce por 
contacto «directo las cosas y pe acontecimientos de los que 
está separado en el espacio y en el tiempo. Una fórmula le de- 
fine de manera casi ritual: un hombre que conoce todas las 
cosas pasadas, presentes y venideras. 3% Fórmula que se aplica 
también ai poeta inspirado, a este matiz cerca del que el. poeta 
intenta sobre todo especializarse en la exploración de las cosas 
del pasado.35 En el caso de una poesía solemne, que tiene en 


31. E. Rompr, Psyché (Friburgo, 1894). o 

32. W. R. Hanuinax, Greek divination. A study of tis methods and 
principles (Londres, 1913). » 

33.. CORNFORD, Op. cit., pp. 89 ss. ; 

34. Hlíada, 1, '70; cf. CORNFORD, pp. 73 ss, 

35. Es la misma fórmula que Hesíono utiliza” en Tecgonta, 32: Lay 
musas lo han inspirado para cantar las cosas que fueron y que serán, 
También en Ibid, 38: Ellas dicen las cosas que son, que serán*y que 
han sido, Por otra parte, la divinización no comprende menos, en un prin- 
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cuenta más la instrucción que la distracción, las cosas del pa- 
sado que la inspiración divina hace contemplar al cantor, no 
consisten, como ocurre en Homero, en un catálogo exacto de 
personajes y acontecimientos humanos, sino, semejante a He- 
síodo, en el relato verídico de los “orígenes”: genealogías divi- 
nas, génesis del cosmos, nacimiento de la humanidad.** Di- 
vulgando lo que se oculta en las profundidades del tiempo, el 

veta suministra en la forma misma del himno, del sortilegio y 
E oráculo, la revelación de una verdad esencial que tiene el 
doble carácter de un misterio religioso y de una doctrina de sa- 
biduría. Esta ambigúedad,. ¿por qué no habrá de encontrarse de 
nuevo en el mensaje del primer filósofo? Tiene por objeto, éste 
también, una realidad disimulada detrás de las apariencias y 
que escapa al conocimiento vulgar. La forma de poema "bajo 
la cual se expone todavía una doctrina tan abstracta como la 
de Parménides, traduce este valor de revelación religiosa que 
conscrva la filosofía naciente.97 Con igual título que el adivino 
y el poeta, todavía: mezclado a ellos, el Sabio se define en el 
origen como el ser excepcional que tiene :el poder de ver y 
hacer ver lo invisible. Cuando el filósofo intenta precisar su 
propio camino, la naturaleza de su actividad espiritual, el ob- 
jeto de su investigación, utiliza el vocabulario religioso de las 
sectas y de las comunidades: él mismo se presenta como un 
elegido, un 0sioc dvfp, que se beneficia de una gracia divina; 
efectúa en el más allá un viaje místico, a través de un camino 
de escudriñamiento que recuerda la vía de los misterios y a 
cuyo término obtiene, por una especie de époptia, esta visión 
que confiere el último grado de la iniciación.5% Al alejarse de 
la muchedumbre de los “insensatos”, entra en el pequeño 
círculo de los iniciados: los que han visto, ol eidórec, los que 
saben, vogoí.. Á los diversos grados de iniciación en los miste- 
rios corresponde, en la comunidad pitagórica, la jerarquía 
de los miembros según su grado de perfección; * al igual que 
en Heráclito, la jerarquía de los tres tipos diferentes de huma- 


cipio, el pasado que el futuro. Un profeta purificador, como Epiménides, 
podrá incluso restringir su compcicxucia adivinatoria exclusivamente al 
descubrimiento de los hechos pasados, permanecidos desconocidos (Anus- 
TóTELES, Ref, 11, 17, 1418 A 24). 

36, Jlesiobo, Teogonía, 43 ss. CE CORNFORD, Op. Cíf., p. 717, 

37. Cf L. Genurr, “Les origines de la philosophie”, loc, cif, p. 2 

38, Subre la relación entre el vocabulario, las imágenes, los temas de 
peusamiento, en un Parménides y en una tradición de sectas místicas, 
cf. L. Censer, loc. cit., pp. 2-6; G. THomson, op. cif., pp, 289 ss. 

39. L. Genmer, loc. cit., y. 4. Gernet subraya el valor religioso del 
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nidad: los que escuchan el logos (que han tenido la esla 
los que la escuchan por primera vez, sin comprenderla todavía 
(la pónois de los nuevos iniciados), éstos que mo la han escu- 
chado (los dpóntor).*% 

La visión adivinatoria del pocta inspirado se coloca .bajo la 
advocación de la diosa Mnemosyne, Memoria, madre de las 
musas, Memoria no confiere el poder de evocar los recuerdos 
individuales, de representarse el orden de los aconteceres des- 
vanecidos en el pasado. Concede al poeta —como al adivino— 
el privilegio de ver la realidad inmutable y Ps 
pone en contacto con el ser original, del-que el tiempo, en. su 
marcha; no descubre a. los humanos sino una Ínfima parte, 
para ocultarla.en seguida. Esta función reveladora de lo real, 
atribuida a una memoria que no es, como la nuestra, sobre- 
vuelo del tiempo, sino evasión del tiempo, la hallamos de nue- 
vo trasplantada en la anamnesis filosófica: la reminiscencia 

latónica permite reconocer las verdades eternas que el alma 

a podido contemplar en una migración en la que estaba 
liberada del cuerpo. En Platón, aparece con absoluta cla- 
ridad la conexión entre una cierta noción de la memoria y 
uda nueva doctrina de la inmortalidad que contrasta fuerte- 
mente con las concepciones helénicas del alma desde Homero 
hasta los pensadores jonios. 

. ¿Bastará, para comprender esta innovación que concede a 
toda la corriente mística de la filosofía griega su originalidad, 
hacer intervenir, con Rohde, la influencia del movimiento dioni- 
síaco y de la experiencia que éste procura, mediante sus prác- 
ticas extáticas, de una separación del 2!ma y el cuerpo y de su 
unión con lo divino? *? 1] éxtasis dionisíaco, delirio colectivo, 

osesión repentina por parte de un dios que se apodera del 

ombre, es un estado impersonal sufrido pasivamente. Muy 
distinta se presenta la noción de un alma individual, que posee 
en ella y por ella misma el poder innato de liberarse del cuerpo 
y de viajar en el más allá.4% No es en el culto.a Dionisos donde 


término beatus (eudeimon) que designa el más alto grado de la jerarquía 
y que se descompone en doctus, perfectus y sapiens; cf. igualmente CoRN- 
FORD, Op. cit., p. 110, 

40. Herácurro, fr. 1; cí. CORNFORD, Op. cif., p. 113; C. Taomson, 
op. cit, 5. 274. . . 
e 41. L, Gener, loc, cit., p. 7; CORNFORD, Op. cit., pp. 45-61 y 76 ss., 
y supra, p. 312. 

42. E. Rornt, op. cit., pp. 278-279, 

43. La diferencia está muy intensanicure subrayada por E. R. Dopns, 

el 
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esta creencia ha podido enraizarse; ésta descubre su origen en 
las prácticas de estos tatpopávteic "que prefiguran al filósofo, y 
de los que la leyenda impone un acercamiento al personaje 

al comportamiento del chamán de las civilizaciones de Asia 
del Norte.** Los sabios constituyen, en el grupo social, indivi- 
dualidades al margen a los que singulariza una disciplina de 
vida ascética; retirados .al desierto o en las cavernas; vegetaria- 
nismo, dieta más o menos total; abstinencia sexual; regla del 
silencio, etc. Su'alma posee el extraordinario poder de abando- 
nar su cuerpo y de reintegrarlo a voluntad, después de un des- 
censo al mundo infernal; de una peregrinación en el éter-o un 
viaje a través del espacio que-le hace aparecer a mil leguas del 
lugar donde ellos yacen, dormidos en una especie de sueño:ca- 
taléptico. Algunos detalles hacen resaltar estos aspectos de cha- 
manismo: la flecha de oro que Abaris pasea con él por todos 
lados, el tema del vuelo al cielo, la ausencia de alimento. Es 
en este clima religioso muy especial, donde toma cuerpo una 
teoría de la metensomatosis explícitamente enlazada a la ense- 
fianza de los primeros sabios. Esta doctrina prolonga la concep- 
ción arcaica conforme a la cual la vida se renueva cíclicamente 
en la muerte. Pero, en este ambiente de magos, la vieja idea 
de una circulación entre los muertos y los vivos adquiere un 
sentido más preciso. El dominio del alma que permite al sabio, 


The Grecks' and the trrational, University of California Press (1951), 
pp. 140 ss. [existe traducción castellana bajo el título de Los griegos y lo 
irracional]. 
44. La comparación está indicada de pasada por E. Rormr, op. cit, 
p. 283. La tesis del chamanismo griego ha sido explicada por MEvo1x, 
“Scythica”, Hermes (1935), pp. 121-177; cf. igualmente, L. Cenwrz, 
loc. cit., p. 8; E. R. Donns, op. cit., en el capítulo intitulado: “Le shama- 
nisme grec et le puritanisme”, Corseonp, on cit., en el capítulo “Sha- 
manisme”. COR:FORD supone, con N. Kershaw CHabwIcx, Poetry and 
prophecy (Cambridge, 1942), p. 12, que Tracia ha podido ser para Grecia 
. el eslabón que ha ligado, por sus contactos con los germanos en el Norte y 
los celtas en el Oeste, el sistema mántico emparentado con el chamanismo 
de Asia del Norte. Mrvi1 y Dobns colocan, fuera de 'Iracia, en Escitia, 
el eslabón con el que la colonización del litoral del mar Negro ha puesto 
en contacto a los griegos. Se señalará cl origen nórdico de los magos, 
Aristeas, Abaris, Hermotismu, y sus relaciones con el mundo hiperbóreo. 
Es verdad que Epiménides es cretenso. Pero, después de su muerte, 
se corátata que su cadáver está tatuado; el tatuaje era una práctica, nos 
dice JznóDnoTO, usada entre la nobleza tracia (V, 6, 3). Se sabe, por otra 
parte, €] puesto de Creta en las leyendas hiperbóreas. Por nuestra parte, 
más (que con los hechos de chamanismo, estaríamos intentando establecer 
una EfiMparación con las técnicas de tipo yoga. Pe 
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al término de una dura ascesis, viajar al otro mundo, le confiere 
un nuevo tipo de inmortalidad personal. Lo que hace de él un 
dios entre los hombres, es que sabe, merced a una disciplina 
de tensión y concentración espirituales, cuya ligazón con una 
técnica de control del soplo respiratorio ha señalado L. Gernet, 
congregar el alma ordinariamente dispersa en todos los puntos 
del cuerpo.** Así apiñada, el alma puede desligarse del cuerpo, 
evadirse de los límites de una vida en la que está momentánea- 
mente enclaustrada y excogitar el recuerdo de todo el ciclo de 
sus encarnaciones pasadas. Se comprende mejor el papel de los 
“ejercicios de memoria” que Pitágoras había instituido! como re- 
la de:su comunidad, cuando se trae a la memoria la:frase de 
mpédocles respecto a aquél: “Este hombre que, por la tensión 
de las fuerzas de su espíritu, veía fácilmente cada una de las 
cosas qu están en diez, en veinte vidas humanas”.*% Entre el 
control del alma, su evasión fuera del cuerpo y la ruptura del 
flujo temporal mediante la rememoración de las vidas anterio- 
res, existe una interdependencia que define lo que ha podido 
llamarse chamanismo griego y que todavía se manifiesta plena- 
mente en el pitagorismo antiguo, : ; > 


No obstante, el primer filósofo no es un chamán. Su papel es 
el de enseñar, de hacer escuela. El filósofo se propone les 
el secreto del chamán a un cuerpo de discípulos; la que era el 
privilegio de una personalidad excepcional, él lo extiende a 
todos éstos que piden ingresar en su hermandad, Apenas es ne- 
cesario indicar las consecuencias de esta novedad. Divulgada, 
propagada, la práctica secreta se transforma en objeto de ense- 
ñanza y discusión: se organiza en doctrina. La experiencia indi- 
vidual del chamán, que cree reencarnar un hombre de dios, se 
generaliza en la especie humana bajo la forma de una teoría de 
la reencarnación. 

Divulgación de un secreto religioso, extensión a un grupo 
abierto de un privilego reservado, publicidad de un saber prohi- 
bido antes, PA e son las características del giro que permite a 
la figura del filósoto desembarazarse de la persona del mago. 
Este cambio de la historia es el que constatamos en toda una 


45. Cf. L. GERNET, op. cit., p. 8, Ernst BicxeL ha subrayado la 
relación entre una noción arcaica del alma, y el soplo respiratorio: 
Homerischer Seelenglaube (Berlín, 1925). Cf. igualmente, sobre este punto, 
R. Onisws, The origins of european thought about the body, the mind, 
the soul, the world, time and fate (Cambridge, 1951). 

46, Cf. L. Gerwer, loc. cit., p. 8. 
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serie de niveles durante el período de sacudimiento social y 
efervescencia religiosa que prepara, entre el vur y el vn siglos, 
el advenimiento de la ciudad. Se ve entonces expandirse, popu- 
larizarse, y a veces integrarse totalmente en el Estado, prerro- 
gativas religiosas sobre las cuales los gene reales y nobiliarios 
aseguraban su dominación. Los antiguos clanes sacerdotales po- 
nen su saber sagrado, su dominio de las cosas divinas al servicio 
de la ciudad .entera. Los ídolos santos, los viejos £dava, talis- 
manes guardados secretos en el palacio real o en la casa del 
sacerdote, emigran hacia el templo, morada po y se trans- 
forman, bajo la mirada de la ciudad, en imágenes hechas para 
ser vistas. Los decretos de justicia, los Oépmrotes, privilegio de 
los Eupátridas, son redactados y publicados. Al mismo tiempo 
que se opera esta confiscación de los. cultos privados en beneb- 
cio de una religión pública, se fundan, al margen del culto ofi- 
cial de la ciudad, en torno a individualidades poderosas, nue- 
vas formas de agrupamientos religiosos. Tiasas, hermandades y 
misterios abren, sin restricción de rango ni de origen, el acceso 
a verdades santas que eran en otro tiempo propiedades de lina- 
jes hereditarios. La creación de sectas religiosas como las lla- 
madas órficas, la fundación de un misterio y la institución de 
una comunidad de “sabios”, como la de Pitágoras, manifestan, 
en condiciones y en medios diferentes, el mismo gran movimien- 
to social de amplificación y de divulgación de una tradición 
sagrada aristocrática, 

La filosofía se constituye en este movimiento, al término de 
este movimiento que sólo ella lleva hasta el fin. Sectas y miste- 
rios persisten, a pesar de su propagación, en grupos cerrados y 
secretos. Js eso mismo lo que los define. También, y no obstante 
ciertos elementos de doctrina que reducen los temas de la flo- 
sofía naciente, la revelación misteriosa conserva necesariamente 
el carácter de un privilegio que escapa a la discusión, Por el 
contrario, la filosofía, en su progreso, rompe el marco de la co- 
munidad en el que ella ha nacido. Su mensaje ya no se limita 
a un grupo, 2 una secta, Por medio de la palabra y del escrito, 
el filósofo se E a toda la ciudad, a todas las ciudades. Ma- 
nifiesta sus revelaciones a urz publicidad completa y total. 
Trasladando el “misterio” a la lada, en plena ágora, la erige 
en objeto de un debate público y patealicióna, doude la ar- 
erario dialéctica acabará por tomar la iniciativa sobre 
a iluminación sobrenatural.* : 


47. L. Gerser; “Los pitagóricos no tienen “misterios”, porque la 
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Estas notas generales encuentran su confirmación en unas 
constataciones más precisas, G. Thomson ** ha hecho observar 
que los fundadores de la física milesia, Tales y Anaximandro, 
están emparentados con un clan de antigua nobleza sacerdotal, 
los Thelidai, que descienden de una familia tebana de sacer- 
- dotes-reyes, los Kadmeioi, venidos de Fenicia. Los descubri- 
mientos de los primeros filósofos en astronomía y en cosmolo- 
gía han podido: así transponer, divulgándolos en la ciudad, 
una tradición sagrada de origen oriental, y 

" El ejemplo de Heráclito es aún más significativo. El aspeo-: 
to paradójico y antitético de un estilo en el que se .entrecho- 
can las expresiones opuestas, el uso de retruécanos, una forma 
voluntariamente enigmática, todo en la lengua de Heráclito 
recuerda las fórmulas litúrgicas utilizadas en los misterios, en 
particular a"Eleusis. Heráclito es descendiente del fundador de: 
Éfeso, Androklos, quien dirigó la emigración jónica y cuyo 
padre era Kodros, rey de Atenas, El mismo Heráclito habría 
sido rey, si no hubiera renunciado en favor de su hermano. Él 
pertenece a esta familia real de Éfeso que había mantenido, 
con el derecho al vestido de púrpura y al cetro, el privilegio 
del sacerdocio de Deméter Eleusina. Pero el logos del:que He- 
ráclito proporciona en sus escritos la obscura revelación, sí pro- 
longa los leonesa de Elcusis y los hieroi logoi órficos, ya no 
supone exclusividad respecto a nadie; es por el contrario lo 
que hay de común en los hombres, este “universal” sobre el 
que todos igualmente deben apoyarse “como la ciudad sobre 
a ley”. 


“filosofía* es para ellos justamente uno” (loc. cit., p. 4). Es a través de la 
discusión y la controversia, por la necesidad de responder a los argumentos 
del adversario, por lo que la filosofía se constituye como una disciplina 
intelectual específica. Incluso cuando no polemiza, cl filósofo reflexiona 
en función de los problemas planteados por sus antecesores y sus contem- 
poráneos; piensa en relación a ellos. El pensamiento moral toma la forma 
racional desde el día en el que Sócrates discute públicamente en el ágora 
con todos los atenienses acerca de lo que es el valor, la justicia, la 
piedad, etc. 

48. C. Tmomsow, “From religion to philosophy”, Journal of Hellenic 
Studies (1953), LXXIDL, pp. 77-84. El autor ha tomado de nuevo su 
estudio en The first philosophers, pp. 131-187. 

49. “Para hablar con inteligencia es necesario que se tenga en cuenta 
lo que es universal, al' igual que la ciudad se apoya sobre la ley” 


(HenácrarO, fr. 128). 


23. — VERNANT 
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ul a 


La solidaridad que constatamos entre el nacimiento del filó- 
sofo y el advenimiento del ciudadano no es para sorprender- 
nos. La ciudad realiza; en efecto, sobre cl plan de las formas 
sociales, esta separación de la naturaleza y de la sociedad que 
implica, en el lano de las formas mentales, el ejercicio de un 

ensamiento racional. Con la ciudad, el orden político se ha 
Mestigado de la organización cósmica; aparece como una insti- 
tución humana que constituye el objeto de una búsqueda in- 
quieta, de- una discusión apasionada. En este debate, que no 
es solamente teórico, sino en el que se afronta la violencia de 
pos enemigos, la filosofia naciente interviene como tenien- 
do custidades jara ello. La “sabiduria” del filósofo le designa 
para proponer Ls remedios a la subversión que han provocado 
os comienzos de una economía mercantil. Se espera de él que 
defina el nuevo equilibrio político apto para encontrar de nue- 
vo la armonía perdida, para restablecer la unidad y la estabi- 
lidad sociales, por la “proporción” entre los elementos cuyo 
enfrentamiento destroza a la ciudad, A las primeras formas de 
legislación, a los primeros ensayos de constitución política, 
Grecia asocia el hombre de sus sabios. Todavía allí se ve al 
filósofo encargarse de las funciones que pertenecían al rey 
sacerdote en el tiempo durante el que, estando confundidas 
naturaleza y sociedad, ordenaba a la vez la una y la otra. Pero, 
en el pensamiento político del filósofo, la transformación men- 
tal no se marca menos que en su pensamiento cosmológico. Se- 
paradas, naturaleza y sociedad forman igualmente el objeto de 
una reflexión más positiva y más abstracta. El orden social, 
llegado a ser humano, se presta a una elaboración racional por 
la misma razón que el orden natural, devenido physis. Se enun- 
cia, en un Solón, en el concepto de lo Mérpoy, de la justa rmedi- 
da, que la decisión de lo nomotheto debe imponerse a las fac- 
ciones rivales Ejando un “límite” a su ambición excesiva; entre 
los pitagóricos, en el de lo “Opóvota, proporción numérica 
que debe realizar la armonía de los contrarios, su fusión en 
una nueva unidad. La vieja idea de un orden social fundado 
sobre una distribución, una repartición (nomos) de los honores 
y privilegios entre grupos extraños que se oponen en la comu- 
nidad política, como las “potencias” elementales en el cosmos, 


50. Cf. G. Thomson, op. cift., pp. 228 ss, 
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legará a ser, después del vr siglo, la noción abstracta de la 
isonomía, igualdad delante de la ley entre unos individuos que 
se definen todos de forma similar en tanto que ciudadanos de: 
una misma ciudad.*? - : 


Del mismo modo que la filosofía se libera del mito, al igual 
qe el filósofo surge del mago, la ciudad se instaura a partir 
e la antigua organización social: la destruye, pero al mismo 
tiempo conserva su esquema; transplanta la organización tribal 
a una forma que implica un pensamiento más positivo y más 
abstracto. Pensemos por ejemplo en la reforma de Clistenes: % 
en sustitución de las cuatro tribus jónicas de Ática, de las que 
Aristóteles pretenderá que correspondían a las cuatro estacio- 
nes del año, crea una estructura artificial que permite re- 
solver los problemas propiamente políticos. Diez tribus, agru- 
pando cada una tres trittias, las cuales integran varios demos. 
Trittias y demos son establecidos sobre una base puramente 
geográfica; encuadran los habitantes de un mismo territorio, 
no los parientes de la misma sangre como, en principio, los 
gene y das fratrias, que se mantienen intactos, sino al margen 
del cuadro tribal, sobre otro plan diferente, a partir de ahora, 
al de la ciudad, Las tres trittias que forman cada tribu se 
reclutan, la primera en la región costera, la segunda en el inte- 
rior de las tierras, la tercera en la zona urbana. A través de 
esta amalgama deliberada, la tribu realiza la unificación polí- 
tica, la mezcla, como dice Aristóteles, de las poblaciones y 
de las actividades diversas que componen la ciudad. A este 
artificio en la organización administrativa responde una divi- 


51. Cf, L. Genver, Recherches sur le développement de la pensée 
juridique et morale en Gréce (París, 1917), pp. 6 y 26, con referencia de 
Hizex, Themis, Dike, und Werwandtes. E. Larocme ha demostrado, en 
Histoire de la racine NEM en grec encien (1949), que nomos tiene, 
en primer lugar, un sentido religioso y moral bastante cercano a cosmos: 
orden, arreglamiento, justa repartición, Él tomará, después de los pisistrá- 
tidac, en Atenas, el de ley política. en reemplazamiento de thesmos, merced 
a su asociación al ideal democrático de la isonomía. La ley (nomos), que 
se apoya en una igualdad absoluta o proporcional, guarda un carácter 
distributivo. Otro sentido diferente de -2omos, debilitado por su relación: 
con el sentido primero de regla, es el que se vuelve a encontrar, por 
ejemplo, en Heródoto, como costumbre, uso, sin valor normativo, Entre 
el sentido de ley política y de costumbre, puede producirse un desliza- 
miento Jel que el pensamiento filosófico, especialmente con los sofistas. 
sacará parido. : 

52, Cf. SC. Thomson, op. cit., pp. 22% ss. 

53. Constitución de Atenas, XXL, 3. 
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sión artificial del tiempo civil. El calendario lunar continúa re- 
gulaudo la vida religiosa. Pero el año administrativo está divi- 
dido en diez periodos de treinta y seis o. treinta y siete días, 
que omerobden a las diez tribus. El Consejo de los Cuatro- 
cientos se ha elevado a quinientos miembros, cincuenta por 
tribu, de manera que a su turno, en el transeurso de los perío- 
dos del año, cada tribu forma la comisión permanente del 
- consejo. ' 

Por su coherencia y la claridad de su intención, las refor- 
mas de Clistenes resaltan los rasgos característicos del nuevo 
tipo de pensamiento que se expresa en la: estructura política de 
la ciudad, En otro nivel, son comparables a los que nos han 

arecido definir, con el advenimiento de la filosofía, la trans- 
ormación del mito en razón, La promulgación de un calen- 
dario civil que responda a las exigencias de la administración 
humana y enteramente distinto del tiempo lunar, el abandono 
de la correspondencia entre el número de tribus dentro del 
grupo social y el de las estaciones en el cosmos, así como tan- 
tos hechos que suponen y que refuerzan a la vez la separación 
de la sociedad y de la naturaleza, Un nuevo espíritu positivo 
inspira las reformas que buscan menos poner la ciudad en ar- 
monja con el orden sagrado del universo que alcanzar unos 
objetivos políticos precisos. El esfuerzo de abstracción se dis- 
crimina en todos los planos: en la división administrativa funda- 
mentada sobre sectores territoriales delimitados y definidos, no 
ya sobre lazos de consanguinidad; en el sistema de los núme- 
ros arbitrariamente escogidos para repartir de manera equita- 
tiva, merced a una equivalencia matemática las responsabilida- 
des sociales, los grupos de hombres, los períodos de tiempo; en 
la misma definición de la ciudad y da ciudadano: la ciu- 
dad ya no se identifica con un personaje privilegiado; no de- 
pende de ninguna actividad, de ninguna familia particular; es 
la forma que asume el grupo unido de todos los ciudadanos 
considerados con independencia de su persona, de su ascen- 
dencia, de su profesión. El orden de la ciudad, es éste dentro 
del cual la relación social, pensada arbitrariamente y desem- 
barazada de los vínculos personales o familiares, se define en 
términos de igualdad e identidad 


Pero no es solamente en las estructuras políticas donde se 
inscriben los cambios mentales análogos a los que parecen cons- 
tituir, a partir del momento que se les limita al solo dominio 
de la filosofía, el incomprensible advenimiento de una razón 


1 
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extraña a la historia. Sin hablar del derecho y del arte, una 
institución económica como la moneda atestigua, en su desarro- 
lio, transformaciones que no están desconectadas del nacimien- 
to del pensamiento racional. Bastará recordar el estudio de 
Louis Gernet sobre las implicaciones míticas del valor en los 
antiguos simbolos premonetarios de Grecia.** La tyakya —vaso, 
joya, tripode, vestido—, producto de una industria de lujo, de- 
sempeña un papel de intercambio dentro de una forma de co- 
mercio noble: por. su medio se ejercita una circulación de 
riquezas muebles. Pero, en este sistema premonetario, la fun- 
ción de cambio mo se ha esbozado todavía como categoría 
independiente, capaz de constituir el objeto de un conocimiento 
positivo, en el seno de un pensamiento propiamente econó- 
mico. El valor del objeto precioso queda integrado en las vir- 
tudes sobrenaturales de las que se le imagina cargado. La %yah- 
pa transporta, fundidos en un mismo simbolismo de riqueza, 
los poderes sagrados, los prestigios sociales, los lazos de inde- 
pende entre los hombres; su circulación, a través de dones 
y de intercambios, compromete a las personas y moviliza las 
fuerzas religiosas, al mismo tiempo que transmite la posesión 
de los bienes. 

La moneda en sentido propio, moneda titulada, estampilla- 
da, garantizada por el Estado, es una invención griega del si- 
glo v1L65 Ella ha jugado, en toda una serie de niveles, un papel 
revolucionario. Ha acelerado el proceso del que ella misma era 
el efecto: el desarrollo, en la economía griega, de un sector 
mercantil que se extiende a una parte de Jos productos de con- 
sumición corriente. Ha permitido la creación de un nuevo tipo 
de riqueza, radicalmente diferente a la riqueza en tierras y 

anados, y de una nueva clase de ricos cuya acción ha sido 
dec dentro de la reorganización política de la ciudad. Ha 
producido, en el plano psicológico y moral, un verdadero efee- 
io de “choc” cuyo eco dramático se percibe en la poesia de 
un Solón y de un Teognis.% Si el dinero hace al hombre, si el 
hombre es deseo insaciable de riquezas, es toda la imagen tra- 
dicional de la áperí, de la excelencia humana, la que se en- 
cuentra puesta en duda. Y la moneda stricto sensu ya no es 


54. “La notion mythique de la valeur en Gréce”, Journal de Psycholo- 
gie (1948), pp. 415-462. 

55. Según Heróporo, I, 94, la primera moneda acuñada lo había 
sido por los reyes de Lidia, cf. P.-M. ScmumL, op. cit., pp. 157-158, y 
GC. TEOMSON, op. cit,, p. 194. 

56, L. Ceuner, Recherches, pp. 21 ss.; GC. Triomson, op. cit., p. 195. 
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como en Oriente un lingote de metal precioso que se trueca 
contra toda 'especie de mercancía porque ofrece la ventaja de 
conservarse intacto y circular fácilmente; ha llegado a ser un 
signo social, el equivalente y la medida universal del valor. El 
uso general de la moneda titulada conduce a delimitar una 
nueva noción, positiva, cuantificada y abstracta, del valor. 
Para apreciar la amplitud de esta innovación mental, bas- 
tará comparar dos actitudes extremas, Primeramente, lo que evo- 
ca un término como tóxoc que designa: el interés -del dinero. 
Relacionado :con la raíz tex-, “alumbrar, engendrar”, asimila el 
producto del capital al crecimiento. del:ganado que se multi- 
plica, en el intervalo estacional, mediante una reproducción 
natural, del orden de la physis.$7 Pero, en la teoría. que Aristó- 
«tales hace de ello, la reproducción del dinero por interés y usura 
llega a ser el tipo mismo del fenómeno contrario.a la natu- 
raleza; la moneda es un artificio humano que, por la comodi- 
dad de los cambios, establece, entre unos valores completa- 
mente diferentes en ellos mismos, la apariencia de una medida 
común. Existe, en la forma de la moneda más aún que en la 
de la Ciudad, una racionalidad que, jugando en el plano del 
puro artificio humano, permite definir el dominio de lo vopés* 


¿Se tiene derecho a ir más lejos y suponer, con G. Thom- 
son, un vínculo directo entre los más importantes conceptos 
do la filosofía, el Ser, la Esencia, la Substancia, y si no la 
moneda misma, al menos la forma abstracta de mercancia que 
ella ag a través de la venta y la compra, a toda la diver- 
sidad de cosas concretas cambiadas en el mercado?" Una 
posición teórica como la de Aristóteles nos parece que ya debe 
poner en guardia contra la tentación de trasplantar demasiado 
mecánicamente las nociones de un nivel de pensamiento a 
Otro: E 


57. Cf. L. Graner, “Le temns dans les formes archaínues du droit”, 
Journal de Psychotogie (1956), p. 401. L, Cernet señala que el pago del 
TEA debía arreglarse en cada lunación, Cf. Aristrórames, Las Nubes 

9 Ñ e. 

58. G. Tuoxmsox, op. cif., pp. 297, 300 y 315. El autor escribe respeo- 
to a Parménides: “Just as his universe of pure being, stripped uf every- 
thing qualitative, is a mentsl reflex of (he abstract labour embodied in 
commodities, so his pure reason, which rejects everything qualitative, is 
2 fetish concept reflecting the money forme of value”. > i 

39. Sobre el carácter específico de los diferentes tipos de obras y de 
actividades mentales, cf. 1. Meveuwsox, “Discontinuités ef cheminements 
autonomes dans l'histoire de Yesprit”, Joumal de Psychologie (1948), 
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Lo que define, para Aristóteles, la esencia de una cosa, na- 
tural o artificial, es su valor de uso, el fin para el cual ha sido 
producida. Su valor mercantil no descubre la realidad, la odo, 
sino una simple ilusión social.” Sólo un sofista como o 
ras podrá aceptar asimilar la cosa, en su realidad, con el valor 
convencional que le presta, a través de la forma de la moneda, 
el juicio de los liombres., El relativismo de Protágoras que se 
expresa en una fórmula del tipo: “El hombre es la medida de 
todas las cosas”, traduce esta constatación de que el dinero, 
puro voj.ós, convención humana, es la medida de todos los 
valores. Pero es muy significativo que, en Platón, cuya flosofía 
prolonga el pensamiento de Pitágoras y de Parménides, el per- 
sonaje del sofista simboliza precisamente el hombre que se 
mantiene al nivel del no-ser, al mismo tiempo que se define 
como un traficante consagrado a ocupaciones mercantiles.6l 

Es verdad que el término oócta, que designa, en el voca- 
bulario filosófico, el ser, la substancia, significa igualmente el 
patrimonio, la riqueza. Pero, como lo ha dado a entender Louis 
Gernet, la analogía no hace sino subrayar más las direcciones 
opuestas en las cuales el pensamiento ha es o dentro de 
la perspectiva de problemas filosóficos y al nivel del derecho y 
de les realidades económicas. En sentido económico, la obsta 
es en primer lugar y ante todo el xA%poc, la tierra, patrimonio 
largo tiempo inalienable, que constituye como la substancia vi- 
sibie de una familia. A este tipo de bien aparente, oócia «pave- 
pá, se opone, conforme a una distinción usual aun cuando 
un poco flotante, la categoría de la ovota dpavis, del bien 
inaparente, que comprende a veces, junto a los créditos y las 
hipotecas, el dinero líquido, la moneda. En el seno de esta 
dicotomía, hay entre los dos términos diferencia de plano: el 
dinero es desvalorizado en relación a la tierra, bien visible, es- 
table, permanente, substancial, la única que posee un estatuto 


pp. 28 ss: “Problémes d histoire psychologique des ceuvres”, Hommage ú 
Lucien Febore (París, 1954), 1, pp. 207 ss. 

60. Manx ha subrayado que el punto de vista del valor de uso per- 
siste como el dominante en toda la Ántigiedad clásica. En la perspectiva 
marxista que es la suya, Thomson nos parece que comete un anacronismo; 
Sólo cuando el trabajo libre y asalariado deviene mercancía “la forma 
mercantil de los productos llega a scr la forma social dominante” (Capital, 
£ 1) y el trabajo deviene trabajo abstracto (Crítica de la economía política), 
Cf, supra, pp. 223 y 233, 

61. Cf L. Cexsver, “Choses visibles et choses invisibles”, Revue 
philosophique (1936), p. 85. : 

62. Ibid., pp. 79-87. 
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de plena realidad y cuyo “precio” se matiza de un valor atec- 
tivo y religioso. A este mivel del pensamiento social, el ser y 
el valor están al lado de lo visible, mientras que lo no-aparen- 
te, lo abstracto, parecen implicar un elemento puramente hm- 
mano de ilusión, si no de desorden. Por el contrario, en el pen- 
samiento filosófico la misma noción de oócia se elabora en 
contraste con el mundo visible. La realidad, la permanencia, 
la substancialidad, pasan del lado de lo que no se ve. Lo visi- 
ble llega a ser simple apariencia por oposición a lo real verda- 
* dero, a la oóola. , 

Es en otro término donde se refleja el esfuerzo de abs- 
tracción que se prosigue a través de la experiencia comercial 
y de la práctica monetaria. Td ypípota designa a la vez las 
cosas, la realidad en general y los bienes, especialmente bajo 
su forma de dinero liquido. Aristóteles escribe: “Llamamos bie- 
nes (ypípora) a las cosas cuyo valor está medido por la 
moneda”. Se advierte aquí de qué forma una noción abstrac- 
ta, cuantitativa, y económica de la cosa como mercancía, ha 
podido substituir, por el uso de la moneda, al concepto anti- 
guo, cualitativo y dinámico, de la cosa como physis. Pero se 
impone una doble reserva. En primer lugar, una cuestión de 
cronología: este testimonio de racionalismo mercantil, data del 
siglo 1v, no de los inicios del pensamiento filosófico. €l aclara 
la reflexión de algunos sofistas más que la de Pitágoras, de 
Heráclito y de Parménides, Por otra parte, los ypñypata per- 
tenecen, para emplear una fórmula religiosa que no está des- 
plazada en la perspectiva filosófica, al mundo de aquí abajo, al 
mundo terrestre; la ovcia, que constituye la realidad para el 
filósofo, es de otro orden. No se sitúa al nivel de la naturaleza, 
ni tampoco en el de la abstracción monetaria. Prolonga, lo hemos 
visto, el mundo invisible que descubre el pensamiento religio- 
so, esta realidad estable y permanente que tiene más ser y no, 
como la moneda, menos ser, que la physis. 


¿Tendremos que decir, en último análisis, que la filosofía 
aplica a la noción del ser imperecedero e invisible, heredada 


63. Ética a Nicómaco, IV, 1119 b 28; cf, L. Genwer, loc. cit., p. 82. 

64. La célebre fórmula de Heráclito: “El Tudo es transmutado en 
fuego, y el fuego en todas las cosas, al igual que los bienes Cyeñ pata) son 
cambiados por oro, y el oro por los bienes”, nos parece que todavia 
no se sitúa en el plano de un racionalismo mercantil; cf. las notas de 
Clémence Ramm0ux, Héraclite ou UHomme entre les choses et les mots 
(París, 1955), pp. 404-405, 
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de la religión, una forma de reflexión racional y positiva, ad- 
quirida en la práctica de la moneda? Esto sería aún demasiado 
simple. El ser de Parménides no es el reflejo, en el pensa- 
miento del filósofo, del valor mercantil; no transpone pura y 
simplemente, al dominio de lo real, la abstracción del signo 
monetario, El ser parmenídeo es Uno; y esta unicidad que 
constituye uno de sus rasgos esenciales, le opone a la moneda 
no menos que a la realidad sensible. j 
En la lengua de los jonios, lo real se expresa todavía por 
¡ua plural, rd óvia, las cosas que existen, tales como ellas nos 
-son dadas en su multiplicidad concreta. Como lo señala W. Jae- 
per lo que interesa a los físicos y cuyo findamento buscan, son 
as realidades naturales, actualmente presentes.0 El ser reviste 
para ellos, sean cuales fueren el origen y el principio, la forma 
visible de una pluralidad de cosas, Por el contrario, en Parmé- 
nides, el ser, por primera vez, se expresa mediante un singu- 
lar, 1ó óv; ya no se trata de tales seres, sino del ser en general, 
total y único. Éste cambio de vocabulario traduce el adveni- 
miento de una nueva noción del ser: no las cosas diversas que 
capta la experiencia humana, sino el objeto inteligible del 
logos, es decir, de la razón que se manifesta a tuavés del len- 
guaje conforme a sus propias exigencias de no contradicción. 
Esta abstracción de un ser puramente inteligible, que excluye 
la pluralidad, la división, el cambio, se constituye en oposición 
con lo real sensible y su perpetuo devenir; pero no contrasta 
menos con una realidad del tipo de la moneda, que no sola- 
mente abarca la multiplicidad con igual razón que las cosas de 
la naturaleza, sino que incluso implica, en el principio, una 
posibilidad indefinida de multiplicación. El ser parmenídeo no 
puede “acuñarse” tampoco, puesto que no es susceptible de 
devenir, 
Es decir, que el concepto filosófico del ser no se ha forjado 
a través de la práctica monetaria o de la actividad mercantil. 
Él representa esta misma aspiración hacia la unidad, esta mis- 
ma busqueda de un principio de estabilidad y de permanencia 
cuyo testimonio hemos visto, en el alba de la ciudad, en el 
orgia social y político, y que se vuelve a encontrar tam- 
ién en el seno de ciertas corrientes del pensamiento religioso, 
como el orfismo. Pero esta aspiración hacia lo Uno y lo Idén- 
tico se fermula en el marco de los nuevos problemas, ropia- 
mente filosóficos, qué surgen cuando la vieja pregunta: “¿Cómo 


65. W. Jazcgn, op. cit., cap. 1L, p. 197, nm, 2, 
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emerge el orden del caos?”, se ha transformado en un tipo dife- 
rente de aporías: “¿Qué existe de inmutable en la naturaleza? 
¿Cuál es el principio, deyí, de la realidad? ¿Cómo podemos 
alcanzarla y eras Así pues, el aparato de las nocio- 
nes míticas que los físicos de Jonia habían heredado de la reli. 
gión: la genésis, el amor, el odio, la unión y la lucha de los 
contrarios, ya no respondía a las necesidades de una inquisi- 
ción que apunta a definir, en un lenguaje puramente profano, 
lo que constituye el fondo permanente del ser, La doctrina de 
Parménides señala el momento en el que es proclamada la 
contradicción entre el devenir del mundo sensible -—este mun- 
do jónico de la physis y de la génesis— y las exigencias lógi- 
cas del pensamiento. La reflexión matemática ha jugado en 
este sentido un papel decisivo. Por su método de demostra- 
ción y por el carácter ideal de sus objetos, ha adquirido valor 
de ode: Esforzándose por aplicar el número a la extensión, 
se ha topado en su dominio con el problema de las relaciones 
de lo uno Ei de lo múltiple, de lo idéntico y de lo diverso: lo 
ha planteado con rigor en términos lógicos. Ella ha conducido a 
denunciar la irracionalidad del movimiento y de la pluralidad, 
y a formular claramente las dificultades teóricas del juicio y de 
la atribución. El pensamiento filosófico ha podido de esta ma- 
nera desprenderse de las formas espontáneas del lenguaje en 
las que se expresaba, someterlas a un primer análisis crítico: 
más allá de las palabras, éxea, tal cual las emplea el vulgo, 
hay, según Parménides una razón inmanente al discurso, un 
logos, que consiste en una exigencia absuluia de no contradic- 
ción: el ser es, el no-ser no es.é% Bajo esia forma categórica, el 
nuevo principio que presido el pensamiento racional consa- 
gra la ruptura con la antigua lógica del mito. Pero, al mis- 
mo: tiempo, el pensamiento se encuentra escindido, como cori 
hacha, de la realidad física: la razón no puede tenez otro ob- 
jeto que el ser, inmutable e idéntico. Después de Parménides, 
la tarea de la filosofía griega consistirá en restablecer mediante 
una definición más precisa y más matizada del principio de con- 
tradicción, el lazo entre el universo racional del discurso y el 
mundo sensible de la naturaleza.” 


66. Cf. Parnménmes, ap. Drers, F.S.V., 7.* ed, 1, p. 238, T ss. y 
p. 239, 6 ss.; sobre las relaciones de las palabras y del logos, en Par- 
rá cf. P.-M. Scam, op. cit., pp. 283 y 290, y la ncta 3 de la 
p. E 

67. Ibid., pp. 293 ss. 
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Hemos indicado los dos rasgos que caracterizan el nuevo 
pensamiento griego, en la filosofía. Por una parte el rechazo, 
en la explicación de los fenómenos, de lo sobrenatural, de lo 
maravilloso. Por otra parte, la ruptura con la lógica de la ambi- 
valencia; la búsqueda, en el discurso, de una coherencia in- 
terna, a través de wma <efinición rigurosa de los conceptos, de 
una neta delimitación de los niveles de la realidad, de una 
estricta observancia del principio de identidad. Estas innova- 
ciones, que proporcionan una primera forma de racionalidad, 
no constituyen un milagro, No hay una inmaculada concepción 
de la razón. El advenimiento de la filosofía, como Cornford 
lo ha explicado, es un hecho de historia, enraiza”>,en el pasa- 
do, formándose a partir de él al mismo tiempo que contra él. 
Esta mutación mental aparece dependiente de las transforma- 
ciones que se producen, entre los siglos vu y vx, en todos los 
niveles de las sociedades griegas: en las instituciones políticas 
de la ciudad, en el derecho, en la vida económica, en la mo- 
neda. Pero dependencia no significa simple reflejo. La filosofía, 
si traduce aspiraciones generales, plantea problemas que no 
pertenecen más que a ella misma: naturaleza del ser, relacio- 
nes del ser y del pensamiento. Para resolverlos, le es necesa- 
rio elaborar sus conceptos, construir su propia racionalidad. En 
esta tarea, ella se ha apoyado poco sobre la realidad sensible; 
no ha tomado mucho de la observación de los fenómenos na- 
turales; no ha hecho experiencias. La misma noción de experi- 
mentación le ha permanecido extraña. Su razón no es todavía 
nuestra razón, esta razón experimental de la ciencia contempo- 
ránca, orientada hacia los hechos y su sistematización teórica. 
Ella ha edificado una matemática, primera formalización de la 
experiencia sensible; pero precisamente, no ha intentado utili- 
zarla en la exploración de la realidad física. Entre la matemá- 
tica y la física, el cálculo y la experiencia, ha faltado la cone- 
xión; la matemática ha persistido solidaria de la lógica. Para 


68. Cf, el prefacio de L. Bnuxscuvicc a la obra de Arnold Revmosp, 
Histoire des sciences exactes et naturelles dans VAntiquité gréco-romaine, 
2.* ed. (París, 1955), pp. vr y vin La teoria de las Ideas-Números, cn 
Puatón, ilustra esta integración de lo matemático en la lógica. Tomando 
de nuevo una fórmula de J. SrENZEL, A. LAUTMAN señala que las Ideas- 
Números constituyen los principios que a la vez ordenan las unidades 
aritméticas en su lugar dentro del sistema y explicitan los diferentes grados 
de la división progresiva de las Ideas: “Los esquemas de división de las 
Ideas en el Sofista, escribe, se organizan de este modo según los mismos 
planos que lus esquemas de generación de los números”. Essei sur les 
notions de structure et Pexistence en mathématiques (París, 1937), p. 152, 
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el pensamiento griego, la naturaleza representa el dominio de 
lo poco más O menos, al cual no se aplican ni exacta medida, 
ni razonamientos rigurosos. La razón no se descubre en la, 
naturaleza, está inmanente_en.el lenguaje, No se forma a tra- 


por la puesta a o y el análisiódé los diversos medios de 


acción sobre los _ hombres, de todas estas técnicas de las que el 

ñ/ -Tengitaje es el instrumento común: el arte del abogado, del. 
maestro, del orador, del hombre políticoX? La razón griega es 
lr que permite “actuara ustaya, rellexivas metódica; 
sobre los hombres, no=detans: ma lo al En sus 
límites, al igual que en sus innovaciones, aparece como hija 
de la ciudad. 


_69. Cf. A. Kovyng, “Du monde de Pd-peu-pres 4 Punivers de la 
piccision”, Critique (1948), pp, 806-883. 

70. Sobre el paso de la retórica y de la sofística a la lógica, c£. J. De 
Romy, Histoire et raison chez Thueydide (París, 1955), pp. 181-239. 
La pa de los discursos antitéticos, de Jas antilogías, conducirá, 
e iante el establecimiento de “lugares comunes” del discurso, el análisis 
do las estructuras de la demostración, la medida y la aritmética de los 
arfumentos contrarios, a una ciencía del puro razonamiento. 


BREVE VOCABULARIO DE TÉRMINOS 


Este breve vocabulario, confeccionado por el traductor, no tiene 
pretensión:alguna, excepción hecha de su intención orientadora para 
el “profano”. Ajo, 

Anfidromías: Fiesta de los recién nacidos, a quienes se llevaba 
en brazos de un adulto que corría en torno al hogar, Ceremonia 
que se celebraba el quinto o séptimo día después del nacimiento y 
cuya finalidad era la de integrar a los neófitos en el seno de la fami- 
lia. La ceremonia de la imposición del nombre tenía lugar el déci- 
mo día después del nacimiento y era una fiesta distinta de las 
Anfidromáías. - 

Ate: Designa, unas veces, a la Fatalidad, diosa de la desgracia, 
que inspira todas las malas acciones y que es causa de toda suerte 
de calamidades; otras se manifiesta como diosa del castigu y de la 
venganza en un papel similar al de las Erinias. 

Bouleuterion: Lugar donde se reunía la Boulé —especie de Se- 
nado cuya función era preparar las leyes que se discutirían en la 
asamblea del pueblo o eclessía— o Consejo de los 400 (posteriormen- 
te la cifra fue aumentada a 500). La Boulé esiaba compuesta de 
500 ciudadanos, 50 de cada tribu, que eran uscogidos por turno 
para habitar en el Pritaneo. 

Carneia: Fiesta en honor de Apolo Carneios -—nombre que recí- 
bía Apolo en Esparta y en el -Peloponeso—. Carncios era el mes 
lacedemónico en que tenían lugar estas fiestas y que en el calen- 
dario actual equivaldría al mes de agosto. Las fiestas de Apolo Car- 
neíos durabun nueve días, 

Danaidas: En plural (y concretamente en este contexto) se re- 
fiere a las 50 hijas de Dánao, hijo de Belos, hermano de Egipto, en 
compañía del cual reinó en el Bajo Egipto; posteriormente vino a 
Argos de cuya ciudad fue rey. Las hijas de Dánao, forzadas a des- 
posar los 50 hijos de su tio Efipto, mataron a sus esposos la misma 
noche del matrimonio; salvo Hipermnestra que evitó la muerte de 
Linceo (cuyos descendientes serán los reyes de Argos). Por este cri- 
men fueron condenadas en los Infiernos a transportar el agua en un 
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tonel agujereado para llenar un recipiente, también enteramente 
agujereado. ] 

Dipolias: Recibe este nombre una antigua fiesta celebrada en 
Atenas en honor de Zeus Polieus, es decir, de Zeus Protector de la 
ciudad. 

Er el Panfilia: Originario de Panfilia, comarca al sur de Asia 
Menor, entre Licia y Calicia. 

Fanes: En la religión órfica era el dios creador. ] 

Fratría: Recibe este nombre una subdivisión religiosa de la tribu 
(Fylé), en especial, en Atenas, La tribu comprendía tres fratrías; 
la fratría 30 familias (géné); las gentes que pertenecían a la misma 
fratria, en un principio, estaban inscritas en el mismo registro, 
tenían los mismos antepasados y celebraban cn común fiestas y sa- 
crificios. : 

Fylé: Cada una de les cuatro tribus en que se dividía Atenas. 
Por consiguiente estaba compuesta de doce fratrías y 360 familias. 
Cada tribu (tribu política) comprendía un cierto número de demoi. 
Para Atenas, antiguamente, cuatro; después de la revolución de Clis- 
tenes hacia el 510 a. C., diez. 

Hecatonqueiros: Guerreros de cien brazos que ayudaron a Zeus 
en el combate que sostuyo contra los Titanes por la soberanía del 
mundo. Los Hecatonqueiros fueron premiados con la inmortalidad, 

Kaineo: Rey de los lapitas, pueblo salvaje de Tesalia que luchó 
contra los centauros. 

Lebaúca: Ciudad de Beocia donde se encontraba situado el san- 
tuario de Trofonios y la fuente de Mnemosyne, como nos dice Pau- 
sanias. 

Meliai: Familia de ninfas nacidas de la tierra fecundada ¡por la 
sangre de Urano. En singular significa tanto el fresno (de aquí de- 
riva nuestra palabra castellana “meliáceo”), como la lanza de ma- 
dera de fresno, 

Pritáneo: Se llama así al edificio donde residía la Hestia de la 
ciudad y en el que habitaban 50 miembros de la Boulé durante el 
mes que tenían como misión el gobierno de la ciudad; igualmente 
era el lugar en el cual se recibía a los embajadores y a los invitados 
del Estadó y también donde eran alimentados los ciudadanos que 
habían honrado a la patria. (Recuérdese a este respecto que Sócrates 
en su defensa pidió ser alimentado en el Pritíneo.) La pritania era 


la duración del poder de los pritanios (35 a 36 días; 36 para las cua- . 


tro primeras presidencias anuales, 33 para las seis últimas; en los 
años intercalados, 38 a 39 días). 

Skiroforias: El skiroforion era el 12 mes del calendario atenien- 
. se —en el calendario actual correspondería al final de junio/comien- 
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zos de julio— en el que se celebra la fiesta de las Skiroforias. El 
profesor Vernant relaciona las Skiroforias con la “fiesta de los para- 
soles”; en opinión de otros autores esto sucedería en el mes Pyenep- 
sion, mes en el que Atenas celebra la fiesta de Atenea. 

* Spartes: Sinónimo de tebanos. Hombres nacidos de los dientes 
del dragón sembrados por Cadmos. Hay que relacionarlo con Spar- 
toi. Spartos: sembrado, engendrado, Los habitantes de Esparta son 
los spartiatikoi o spartiatoi, 

Talos: Gigante guardián que vigila en la isla de Creta y fue 
vencido por los artificios de Medea. Talos nació de un fresno, 
Trittias: Tercio de una tribu. yA 

Í 
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fylakes (gúhazes): 30 s.; 40, 167 n. 
122. 


Gaia, Cea (Data): 38 n. 74; 95; 
158; 203 ss.; 213; 217; 336; 338; 
341. 

GAUTHIER, R. A.: J42 n. 24. 

gene: 225: 319; 321; 852; 355. 

generación (función de): 144; 148; 
150; 152 s.; 155; 159 s. 

génesis: 24; 95; 99; 130. 

yévecia : 100; 205, 338; 342; 844; 
362. 

. geómetras: 230, 

geometrismo: 20; 
197-218. 

GÉRARD, M.: 202 n. 16. 

germanos: 350 n. 44. 

GERNET, L.: 48 n. i04; 49 n. 108; 
81 nm. 3; 104-108 n. 59, 61, 66, 


162; 185-197; 


67, 70, 72; 124; 130 a, 57; 140 mn. 
18; 145; 155 n. 79; 161 n. 90; 
162; 168; 22] ss, n. 4, 7 y 8; 
257 n. 18; 262 n. 48; 292 n. 28; 
297 n. 42; 311 n, 24; 318-321 
n. 2, 3, 5, 7, y.9; 327 n. 27; 
329 ss. n. 30, Y4 y 35;:340 n. 17; 
344 n. 26; 348-351 n..37, 38, 39, 
41, 44, 45 y 46; 352 y n. 47; 
355 n. 51; 357 y n, 58; 358 n. 57; 
359 y n. 61 y 62; 360 n, 63. 

GLOTZ, G.: 148 n. 45;-151 n. 65; 
155 n. 80; 175 s. n, 154 y 156; 
220 n. 2: 224. . , 

GOLDSCHMIDT, V:: 28.5. y n. 7- 
9; 48 n. 103; 57; 88-87; 110 n. 
80; 114 s. n. 89; 7; 97; 291 n. 82. 

GORCIAS: 299. 

Gorgon" 211; 330 n. 33, 

GRAZ, L.: '324 n. 18. 

GRIFFITES, M. J. G.: 24 n. 10. 

guerra, guerrero: 29; 32-40; 43; 45; 
48-51; 67 ss; 74; 19% 237 s,; 
258 s.; 275. 

GUILLON, P.: 304 n. 8. 

GUTHRIE, W. K. C.: 101 n. 42 y 
44; 108 n. 74; 111 n. 83; 337 n. 
8. 


Hades: 23; 27; 38; 69 s.; 72; 85 ss,; 
97-100; 312; 326 n. 23; 338. 
HALBWACHS, M.: 81; 114 n. 91. 

HALLIDAY, W. R.: 347 n, 32. 

hambre: 78; 177 s. 

HARPOCRATION (de Argos): 123 
Dn. 27; 143 n. 26. 

HARRISON, J.: 100 ss, n. 41, 44 
y 48; 111 n 83; 129 n. 51; 147 
n. 42; 311 n. 27; 320 n. 5. 

hébé: 44 s. 

Hecatonqueiros (Cienbrazos): 40; 

hedoné: 120; 122 n. 21; 127; 130 
n. 53. 

Hefaistos: 140 s.; 243; 245; 247; 
265; 281; 311; 342, 

Helena: 62 n. 37; 308. 


» 
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ORO: 165 n. 115. 
E ol 308 n. 18; 330 n, 
33 
HERACEITO: 134 n. 69, 162 n. 96; 
Ss 339 nm. 13; 344 n. 25; 348; 
49; 360. 
ln 38 n. 74; 253; 380 n. 33. 
heredad: 144; 150 ss. 159. 


hermafrecita: 108. 
Feres: 16; 98; 135-183; 242; 247; 


Hermotimo: 347; 350 n. 44. 
HERODOTO: 94 y n. 17: 132; 162 
nr “S: 395; 198; 227 ss. n, 10-13; 

- 41; 284 n. 14; 350 n. 44; 
333 = 531; 357 n. 55. 

Laca aqaisó: 21-88; 92; 98; 102; 
107 = 70; 109; 175; 229; 328- 


= 


2361 


¡AS ¿ondadores: 246 s. 

HERÓN DE ALEJANDRÍA: 285 
s. Tn 17-19; 288 s.; 292 n. 28; 

Z HD, 

HESIHODO: 35 s,; 2188; 90 n. 2; 
91 1 4 y 8; 95-92 y n. 20-25, 
23 + 29; 131; 154 n. 72; 166; 
170 mn. 135; 171; 185 s.; 199; 
ZO sE y IL. 17, 27 y 28; 243-247; 
251; 225 n. 54, 311 n. 28, 328 n. 
2% A 29; 330 s. n. 7 y 8; 347 


OO. 
pa 


TT 2. 

JIESIQUIO ¿de Alejandría) (gramá- 
tico del siglo v, autor del diccio- 
marie más extenso conservado y 
quo se fundamenta en el léxico 
e Diozrasanc): 34 n. 58; 185 n. 
116, 173 m. 143; 182; 233 n. 17; 
217 4 

fíratlas 6; 135.183; 195 ss; 221 

a, 7A0, 

ryyues ues, Hasyquides: 311 n. 27, 

"A 25: 121; 143 n. 28, 

tes! ¿yor Ús de): 21-38, 

[MARTOS 310 n. 23. 
. va o quo habítaban 
kw escitas, en la 
de las mantos Riphos. Pro- 
pus el pomiae do a altunción, 
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más allá de la procedencia del 
viento Bórcas o del Norte. Los 
antiguos supouían a los hiperbó- 
reos como elegidos de dos dioses, 
adoradores de Apolo): 350 n. 
44. 
HIPÓCRATES DE QUÍOS: 231. 
hipocrática (fórmula): 162 s. 97. 
Hipodamos de Mileto: 193; 231; 
233 $s.; 237 s. 
Hipólito: 322 ss. 
HIPÓLITO: 200 s y n. 7;:205 y n, 
255 208 ss. y n. 45-49; 213 
y n. 59; 218 y n. 70. 
HIPONACTE: 32 m. 41. 
HIPPASO: 281. 
BHippias: 116 n. 98; 301 n. 52, 
historia: 292 n. 28, 
hogar: 115; 185-183, 195 ss.; 218; 
221 s. 
HOMERO: 82; 86; 91-94 y n, 12; 
99; 122; 140 n. 18; 185 s.; 199; 
253 n. 12 y 13; 280; 283; 207; 
331; 340 n. 18; 343 n, 22; 349 
Hlíado: 31 n. 40; 34 n. 51-54 y 
56; 36 n. 64; 38 n. 72; 82 n. 
97; 90 ss. n. 2 8, 9 y 11; 
94 n. 15; 108 s. n. 76 y 79; 
137; 147 n. 42; 165 n. 114; 
169 s. n. 131 y 135; 206 n. 29 
y 30; 207 n, 38; 807 n. 15; 
313 s. n. 33 y 34; 836 n, 5; 
3447 n. 34 

Odisea: 34 m. 52; 90 mn. 3; 92 n. 
9; 96 n. 26; 98 n. 34; 147 mn. 
42; 155 n. 77; 164 s. n. 107, 
113 y 116; 187 n. 122; 169 s. 
y n. 130, 131 y 135; 177 mn. 
160; 192, 202 s.; 311 n. 25; 
313 n. 32: 3440 n. 16 

Himnos homéricos: 
a Afrodita: 137; 141 y n. 21. 
a Apolo: 82 n. 9. 
a Deméter: 143 n. 21: 

172 n. 145, 
na Henmes: 188 s.; 170 s. 
a Hestia: 136 s.; 154. 
homogencidad: 222; 239, 


164; 
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Horas: 255. 

Horkos (juramento): 38; 43; 59; 
131; 138; 141; 305; 310. 

hospitalidad: 155; 178. 

humedad: 338; 339 n. 13. 

humores: 338. 

hybris: 21-88; 323; 340 n. 16. 

Hypnos (sueño): 44 n. 96; 100 mn. 
37; 106. A 


igualdad: 192 s.; 195; 199; 215; 
217 s.; 219 s,; 225; 297 s.; 230 s.; 
28; 355. 

ilimitado 

imagen: véase elówhoy. 

imitación: 20. 

impiedad: 31; 39; 67; 126-128. 

inepsto: 151; 159. 

: ¿Sineración: 173. 

individuo: 17 ss.; 92; 109-113; 116; 
836. 

infernal: 96; 98 »s.; 111; 118-134; 
138; 181. 

inhumación: 173, 

iniciación, iniciado: 38; 97 y n. 80; 
99; 101; 107; 129; 321; 330; 
348 s. 

inmobilidad: 313 s. . 

inmortales, inmortalidad; 38; 40 s,; 
98; 103; 108; 114; 117; 122-126; 
129; 133 s.; 172 s.; 921; 349; 351. 

instrumentos: 291ss. 


interior: 15 s.; 18; 20; 114; 331 5. 


Ná n, 25. : 

invisible: 91; 96; 98; 312; 330 nm. 
33; 348; 360. 

invuluerabilidad: 35; 3í s. 

irracional; 295. 

LLO (actúa como logógrafo en Ate- 
nas donde muere hacia mediados 
del siglo xv a. C. Los alejandrinos 
clasifican sus «liscursos, “lógoi 
klericoi” de dos que conservamos 
once y un largo fragmento de 
una Epects. En lo que se refiere 
al estudio de sl herencias.:+"7 
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Atenas, es imprescindible); 157 
n. 85. 

isonomía; véase igualdad, 

Isthar: 184. 


totopta: 134 n. 69. á 


JAEGER, W: 341 n. 18; 343 n. 23; 
361 n. 65. 

JÁMBLICO: 105 n. 67; 120-124. y 
n. 23 y 29; 147 n. 42, : 

JANDA, J.: 200 n. 10. 

Jasón: 36 s.; 154, B 

JEANMAIRE, H.: 48 n. 105; 254; 
263 n. 50; 281 n. 4; 299 n. 47; 
318 n. 2; 320 n. 3. 

JOLIF, J.-Y.: 142 n. 24. 

iónica (física): 336; 338; 339; 341 
n. 18; 343; 346; 353. 

jónicos (filósofos): 384; 336; 388 s.; 
340 ss.; 346; 349; 361. 

JOUSSE, M.: 93 n. 14, 

joven, juventud: 28 s.; 44 ss; 73; 
77; 79; 82; 96; 109, 

JULIANO: 37 n. 70, 

justicia: 292; 352, 


Kadmeioi: 353. 

KAHN, Ch. A.: 187 s. n. 5-7; 194 
n. 9; 197; 199 s.; 208; 215 s. n. 
63 y 66. 

XKaineos: 88, 

xatpóc: 269 n. 75; 296 s. 

Kapnos: 308 n. 16. 

KÉERENYI, Ch.: 37 n. 69. 

KERN, O.: 1005. n, 40 y 44. 

Kerykes: 321. 

rivyo: G: 270. 

KIRK, G. $S.: 186 n. 2, 

Klarios (epíteto de Zeus): 168. 

Kleros: 48 n. 104; daa 157 s.; 167; 
359. 

Kodros: 353. 

Kolura: 302, 

Koré: 181. 

KOYRE, A.: 252 v ud, 


ad a. 10; 
288 ” “80D. 105. 


378 


ygúros (dominación): 39; 147; 195; 
197-218; 246; 251; 290. 

Ktesios [epíteto do Zeus): 123 y n. 
27, 28; 129, 

KUHBN, A. 242, 

Kumarbi: 837 n. 8. 

xuv7: 312, 


labor: véase trabajo, ponos. 

labor, labranza: 36 s.; 49 nm. 110; 
60; 152 ss.; 178; 281 s. 

Jeicización: 222; 223 nm. 8; 281; 
297-301, 

lanza: 33-38; 69. 

Laodamía: 310, 

LAPALUS, E.: 220 n. 15 y 16. 

Lapita: 38. 

LAROCHE, E.: 355 n. 51. 

LAUTMAÁN, A.: 363 a. 68. 

LAWSON, C.: 912 n. 390. 

Lebadea (antigua ciudad de Beocia 
que corresponde a la actual Li- 
vadia): 97 s.; 304 s. y n. 10. 

legislación: 305; 334. 

Leteo: 59; 118; 125; 130; 133. 

LEVÉQUE, P.: 197 n. 2; 218-241. 

Licurgo: 45 n. 100; 228; 260 n. 40, 

LINFORTH, L.: 108 n, 50. 

Líparis: 229. 

lírica (poesia): 15; 19; 109s.; 344 
nm 2), , 

Lisandro: 258. 

hoyiopoc: 292 n. 28, 

logos: 190; 307; 334s.; 345; 353; 
361s. 

Loki: 248. 

LONGIN: 117 n. 98, 

LONGUS: 175 'n. 153. 

luz: 28 n. 24; 33; 91; 93 n. 13; 93; 
98 100; 312; 313. 

Lysse: 90; 132. 


Duvia: 340. 


MACROBE: 137 n. 7. 
magia: 281; 295, 308; 341. 
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mago: 103; 105s.; 116; 124; 331; 
347; 350 n. 44; 351. 

Maiandros: 195; 198; 217; 228, 

malaguia (blandura): 120; 122. 

mancha: 332 s.; 360-363. 

manía: 93 n. 14; 132 y n. 67; 319. 

mántico; 347. ! 

Mamú (leyes de); 157, 

máquina: 293-296. 

mar: 336; 338, 

Maratón; 329. 

Marduk: 337. 

Margites: 262 s, 

MARX, X.: 267 nm. 65; 275 ss. n. 3, 
5, 7 y 8; 279 n. 15; 359 n. 60. 
matemáticas: 231 s.; 284 ss,; 288; 

362 s. 

matrimonio: 141; 143; 145 s.; 150- 
153; 155; 158 ss.; 165; 180. 

mayéutica: 175 s. 

MAZON, P.: 2] n. 2; 24 n. 10; 33 
n. 45; 64 s, n. 43 y 44; 80 n. 90; 
82. 

mecané: 289, 

mecánica: 284 s.; 287 ss.; 292 ss. 

mecanopoios: 285; 295, 

Medea: 36; 173, 

mediación: 188; 196; 216 s. 

médico: 103; 144; 161; 292 n. 28, 

megarón: 137; 181; 196, 

Meiliquíos (epíteto de Zeus): 328 n. 
23. 


Melampos (El autor se refiere al 
hijo de Amitaón, rey de Pilos, y 
de Doripe. Su nombre le viene 
por tener ennegrecidos los pies 
por caminar descalzo. Hombre 
conocedor de las virtudes curati- 
vas de los vegetales. Apolodoro 
refiere que entendía el lenguaje 
de los animales y el canto de los 
pájaros. En sus curaciones se va- 
lía del heléboro, melampodimn. 
A su muerto fue deificado): 132 
y n. 67. 

Meleagro: 145. 

meleté (véase también ejercicio): 
118-134, 
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Meliai (ninfas): 35; 41 n. 85. 

memoria (ver también Mnemosyne 
y mnemón): 19; 27 n. 24; 89 s.; 
117; 118-134; 349; 35L. 

menadismo: 318 n. 2, 

MENANDRO: 143 n. 27; 153 n. 
69; 158 n. 81; 257 n. 20; 260 
n. 37. 

Menelao: 308. 

mercancia: 275-280; 286; 346; 357 
s.; 361. 

pecov: 198 ss.; 216 ss.; 228 s. 

peraBhytad: 281 n. 6. 

metales: 238, 

metensomatosis (encarnación, reen- 
carnación): 99; 106; 108; 350. 

meteora: 340. 

metereólogo: 233, 

¿Metis: 90; 281 n. 4; 295; 298 s. y 

yn, 4T; 344 n. 25. 

pérpoy: 354. 

MEULL, K.: 350 n. 44, 

MEYER, ed.: 26 ñ. 21. 

MEYERSON, E.: 286 n. 21. 

mezcla: 61; 76; 79; 226; 228; 241, 

Micenas (de los Atridas): 147 s.; 
153; 163. 

micénica (civilización): 48 n. 104; 
1368; 140; 168 n. 129; 181; 190. 

Midea: 303 s.; 315 n. 36. 

milesios: 227, 230, 334; 389-342; 
345, 

MIMNERMO: 110 n. 79. 

Minos: 340 n. 15. 

misterios: 98; 113, 118; 128 s.; 183; 
320 s.; 348; 352 s,; 361. 

quobapyia: 231 m 6. 

mítico (pensamiento): 13 s.: 21-50; 
89-118; 133 s.; 384-364, 

mnema: 315. 

Mneme: 119. 

mnemón: 90 n, 3. 

Mnemosygne (véase también memo- 
ria): 119; 123; 125; 134 n. 68; 
349. y 

moneda: 345 s.; 357 s.; 361. 

MONSEUR, E.: 307 n. 14. 


moral (pensamiento): 353 n. 47. 

movimiento: 135-183; 291; 293 s6.; 
343 s. 

muerte (véase también Thánatos): 
22 s; 26-20; 32; 34; 30; 38; 
41 s,; 455.5 50; 91; 95-100; 103 s; 
107; 109 s,; 114 s.; 117; 118-134; 
302-316; 323; 327 s.; 351. 

púnorc: 349, 

MUGCLER, Ch.: 107 mn, 70; 110 n. 
80. 

mujer: 29; 41 s.; 8l s,; 255; 318 s. 

poxós: 164, 

MUMPFORD, L,: 283 n. 10. 

MURRAY, G.: 100 s. n. 39 y 44. 

Musas: 91-98; 119; 123; 128; 134 
n. 88, 


narthex (El género Narthex Falo es 
hoy subgénero del Ferula de Lin» 
neo): 244, 

naturaleza: 252; 273% 343 s.; 353; 
364. 

néctar: 181 y n. 63. 

vetxoc: 59 n. 17; 181; 339 m, 13, 

NILSSON, M. P.: 24 n. 10; 81 n. 
95; 168 nm. 124; 308 n. 6, 

Ninfas: 33; 330 n. Y. 

Niobe: 35. 

nomos: 220; 354; 357; 359, 

nomotheto: 354, 

Yd0G-Y00G : 207; 210; 212 5,; 312 
n. 32; 348, 

numen: 331. 

número: 114 s,; 221; 2294 s.; 234, 


Océanos (océano): 91; 108 3, y m 
77; 186; 205; 229; 341. 

Ocnos: 101. 

Octaétéris (ciclo de 8 años, en el 
transcurso del cual se debían in- 
tercambiar tres meses, práctica 
que se hizo general ye en el c0- 


mienzo del siglo vi a, de J. €C.): "> 


340 n. 15 
cecista: 229. 
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oficio: 239; 243; 262; 284; 266; 
275 s.; 298. 

oikos: 143; 148; 152% 154 s.; 165; 
174; 922, 

Oinotropes: 255. 

ojo: 310; 312; 330 n. s3. 

Olbios (epíteto de Zeus): 125. 

Olimpia: 50; 107; 135. 

Olímpicos: 38 ss.; 96 

olvido: 89-134, 

ombligo (véase también énfalos): 
192; 161. 


óprda; 322, 

Bgpocot: 77, 195; 198 ss; 209; 
216 ss.; 236, 265, 

óp. vota: 354, 


ónfalos: 137; 160 ss.; 181; 195 s. 

ONIANS, R. B.: 100 n. 39 y 42; 
109 n. 77; 111 n. 83; 3% n. 18; 
351 nm. 45. 

oráculo de Delfos: 314; 326 n. 23. 

orden: 333; 338; 354 ss. 

Orestes: 146-150; 158-n. 88, 

Orfeo, orfismo, órfico: 53; 81; 99 n. 
36; 100 n. 40 y 42; 105; 108; 
322; 352 s.; 361, 

órganon: 283. 

orgeon: 319. 

ORGOGOZO, ].: 
n. 132, 

orígenes: 92; 95; 97; 99. 

oro (raza de): 21-88; 96. 

Orthia (epíteto de Artemisa): 303 
n 4 

datos: 241; 320. 

OTTO, W. F.: 324 n. 19, 

oúcta: 359 s. 

OVIDIO: 311 n. 2. 


139 n. 16; 169 


PALMER, L. R.: 164 n. 109. 

Pandora: 21; 41 s.; 60-63; 76; 79; 
245; 255 n. 9; 311. 

parejas divinas: 135 s.; 139; 155 n. 
80; 156; 177; 179 s. 

parentesco: 146; 149 ss; 158, 
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PARMÉNIDES: 109; 206; 230; 
345; 348 y n. 38; 358 n. 58; 359- 
362. 

Parón: 107; 109; 128, 

PARRY, M.: 92 n, 12; 93m, 14. * 

Partenopea; 38. 

Patroclo: 307 s.; 314 n. 34; 

PAUSANIAS: 30 n. 33 y 36; 36 n. 
67; 90 n. 2; 97 n. 30; 119;-192 s,; 
135 n. 2; 143 n. 26; 162; 168 
n. 125; 171 n. 139; 173 n. 147; 
174 u. 151; 178 n. 166; 303 nm. 
4; 3805 n. 10; 311 n. 24; 314 
n. 35. 

Pausanias (discípulo de Empédo- 
cles): 128. 

peitho: 127 s.; 141 s. 

Pentatlos: 229, 

Pericles: 230; 247, 

peripatéticos: 285, 

Perséfone: 103 n. 50; 309; 311. 

Perseo: 330 n. 332, 

persona: 15; 17; 
349 ss. 

PERSSON, A. W.: 303 n. 6, 

Petelia: 102 

PICARD, Ch.: 120 n. 10; 129 n. 
51; 173 n. 147; 261 n. 41; 303 
n. 6; 305 s. n. 9, 10 y 13; 308 s. 
». 18 y 21. E 

piedra: 312-316. 

PIÍNDARO: 27 n. 24; 30 n. 30; 
9I's. mn. 5, 7 y 9; 100 n. 37; 
102 s.; 122; 190 m. 58; 147 n, 
42; 155; 165 n. 114; 204 n, 19; 
311 n. 26. 

PISANI, V.: 308 n. 18. 

Pisístrato: 226, 

Pistis: 90; 127 s.; 345 n. 27. 

Pitágoras: 102 a. 47; 104-107; 111; 
114; 119-130; 134 m. 69; 234 s,; 
331 n. 36; 348; 351; 352 n. 47; 
354; 359 s. 

pithos: 126-129; 134 n. 69. 

plata (raza de): 21-88; 96, 

PLATÓN: 25 n. 14; 30 n. 31; 64n. 
43; 82; 9l ss. mn. 5 y 10 y 14 
100 n. 38; 101 y m. 43; 103 n. 


19; 317-833; 
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51; 105 m. 63, 65 y 67; 107 n. 70; 
113 ss.; 116 un. 98; 118 s.; 120 n. 
9 y 12; 124-123 y n. 44; 129 s,; 
132 ss. 197; 152 n, 68; 157 n. 
85; 163; 166; 171 n. 143; 175 n. 
155; 176; 182; 199 nm. 5; 202 
nm. 15; 217; 232; 235; 2328-24] y 
m. 22; 247 ss. y n. 14 y 15; 
251 s,; 253; 262, 

PLINIO: 261 n. 44. 

Plousios (epíteto de Zeus): 123. 

pluralidad: 235 s. 

PLUTARCO: 37 n. 70; 90 n. 2 y 3; 
99 n. 35; 102 n. 48; 109 n. 77; 
121 ss.; 130 m. 53; 134 n. 68; 
139 ss, n. 15, 18 y 20; 142 n, 22, 
25 y 26; 152 n. 66; 153; 183 n. 
103; 176 s.; 178 n. 164 y 165; 
263 n. 50; 293; 321 n. 8, 

Plutón: 134 n. 68, 

Podar£: 314 n. 34. 

poesta, poetas, poéticas: 91 s.; 97; 
103; 118; 116; 119; 3477 ss, 

Tolyorg: 253 s.; 260; 271 ss; 278 
ss.; 297 n. 40; 298 s; 90L. 

adeptos (véase también guerra): 
339 n. 13, 

aóhtc: véase ciudad. 

política: 18; 120; 188-194; 197-218; 
212-241; 248 

Pólux: 165 n. 114. 

si 20; 30, 59 s.; 77; 120 ss.; 
253; 258; 272 j 

Hóvtoc: 338, 341, 

PORFIRIO: 105 y. 67; 108 n. 78; 
111 n. 84 125 n, 32; 156; 181 n. 
167, 

Poros: 299 n. 47,  - 

Poseidón: 204: 338, 

pramantha: 242, E 

rparides (diafragma): 105; 124; 
129. 

Tpábic: 253; 272 ss; 278 ss.; 297; 

- 301. 


presencia-ansencia; 308 ss. 
primordial; 35; 92; 95; 99. 
pritánco: 162; 168. 
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pritania: 221; 223 s. 

privado: 197 s.; 216; 218; 224; 228; 
235 s. 

PROCLO: 100 n. 40; 103 n. 63; 
121 n. 17; 125 s.; 1390 n. 52 y 
54; 194 n. 69 

Pródico: 254; 261 n. 41. 

Proitos (hijas de): 132 y n. 67. 

Prometeo: 21; 29 n. 29; 36; 41; 48; 
60; 63; 80; 243; 255; 265. 

propiedad: 257. 

proporción: 232 s. 

Protágoras: 247, 264-268; 359. 

Proteo: 281, 

Protesilao: 309 s. 

PROTT, V.: 168 n. 14. 

prudencia: 268, 

PSEUDO-ARISTÓTELES: 258 n. 
26; 260 ss. n. 37, 43 y 45; 268 
n 70, 

psicología: 13 s.; 17-20, 

psycron: 309; 312, 

psyqué: 105 s.; 112; 114; 124; 208; 
304; 306-310; 312 ss.; 331 s. 

público: 198; 218; 224; 226; 285 8, 

PUGLIESE CARRATELLI, G.: 812 
n. 30, 

purificación (véase también salva- 
ción y mancha): 354; 361 ss. 


Queronea: 177 y n. 159-161, 


púfbos: 147; 177. 

racional (pensamiento): 14 ss.; 121; 
334-364. 

RAINGEARD, P.: 136 n. 3. 

RAMNOUX, Cl.: 59 n. 16; 324 n. 
19; 326 n. 4; 380 n, 64. 
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